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TRANSLITERASI DAN SINGKATAN
A. Transliterasi
1. Konsonan
Huruf-huruf bahasa Arab ditransliterasi ke dalam huruf bahasa
Indonesia sebagai berikut:
b : ب z : ز f : ف
t : ت s : س q : ق
s\ : ث sy : ش k : ك
j : ج s} : ص l : ل
h} : ح d} : ض m : م
kh : خ t} : ط n : ن
d : د z} : ظ h : ه
z\ : ذ ‘ : ع w : و
r : ر g : غ y : ي
Hamzah (ء) yang terletak di awal kata mengikuti vokalnya tanpa diberi
tanda apapun. Jika terletak di tengah atau di akhir, maka ditulis dengan (‘)
2. Vokal dan Diftong
a. Vokal atau bunyi (a), (i), (u) ditulis dengan ketentuan sebagai berikut:
Vokal Pendek Panjang
Fath}ah a a>
Kasrah i i>
D>amah u u>
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b. Diftong yang sering dijumpai dalam transliterasi adalah (ay) dan (au), misalnya
bayn (نﯾﺑ) dan qaul (لوﻗ).
B. Singkatan
Beberapa singkatan dibakukan adalah:
swt. = subh}a>nahu> wa ta‘a>la>
saw. = s}allalla>hu ‘alaihi wa sallam
a.s. = ‘alaihi al-sala>m
H = Hijrah
M = Masehi
SM = Sebelum Masehi
l. = Lahir tahun (untuk orang yang masih hidup saja)
w. = Wafat tahun
Q.S. : 4 = Quran, Surah …, ayat 4
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ABSTRAK
Nama : H. Jajang Sobari
NIM : 80100307087
Judul Disertasi : Problematika Doktrin Keagamaan Salafi Kontemporer
Penelitian ini bertujuan untuk mengkaji secara mendalam problematika
doktrin keagamaan Salafi kontemporer. Permasalahan pokok yang dibahas adalah
bagaimana problematika doktrin keagamaan Salafi masa kini? Permasalahan pokok
tersebut dijabarkan dalam sub-sub masalah yaitu: (1) Faktor-faktor apa saja yang
menyebabkan lahir dan berkembangnya paham keagamaan Salafi? (2) Doktrin
keagamaan Salafi mana saja yang problematik penerapannya? (3) Bagaimana
eksistensi paham keagamaan Salafi di masa datang?
Penelitian ini merupakan studi kepustakaan (library research), yaitu
penelitian yang dilakukan melalui riset berbagai literatur yang berkaitan dengan
masalah yang diteliti. Penelitian ini bersifat kualitatif, karena data yang diperoleh
bersifat deskriftif, berupa pernyataan verbal, bukan bersifat kuantitatif. Langkah-
langkah yang dilakukan mengumpulkan sebanyak-banyaknya literatur yang
berkaitan baik langsung maupun tidak langsung dengan ajaran Salafi, kemudian
dianalisis dengan pendekatan historis, sosiologis, dan filosofis.
Hasil penelitian menggambarkan bahwa paham keagamaan Salafi merupakan
paham keagamaan Islam yang relatif baru dalam perspektif aliran keagamaan,
walaupun kaum Salafi mengklaim bahwa paham keagamaannya telah ada semenjak
Rasulullah saw., dengan alasan, bahwa cara beragama mereka merujuk kepada cara
beragamanya generasi pertama Islam yaitu Salaf al-Sali>h. Salaf al-Sali>h yaitu orang-
orang terdahulu yang diyakini memiliki tingkat “kesalihan terbaik” sesuai sabda
Nabi Muhammad saw,. Mereka adalah para sahabat, tabi’in dan tabi’it tabi’in.
Faktor-faktor yang menyebabkan lahir dan berkembangnya paham keagamaan Salafi
antara lain; latar belakang politik, latar belakang teologi, dan latar belakang sosial
ekonomi.
Doktrin Salafi yang problematik penerapannya masa kini yaitu: Hijr al-
Mubtadi (Isolasi terhadap pembuat bid’ah), sikap apolitik, mengharamkan
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demokrasi, mengharamkan berorganisasi, dan kembali kepada al-Quran dan Sunnah
sesuai pemahaman Salaf al-S}a>lih. Doktrin-doktrin tersebut menjadi sangat
problematik ketika berhadapan dengan kondisi kekinian dan kemoderenan, misalnya:
Pertama, Hijr al-mubtadi, Salafi memandang setiap perilaku umat Islam yang tidak
dicontohkan oleh Rasulullah saw. dianggap sebagai perbuatan bid’ah dan pelakunya
diisolasi, dijauhi bahkan sampai ke tingkat takfi>r. Kedua, ikut campur dalam proses
politik adalah sesuatu yang diharamkan, karena politik dalam pandangan kaum
Salafi ialah kelicikan dan kedustaan. Ketiga, demokrasi dalam pandangan Salafi
ialah sistem kufur yang tidak ada sangkut pautnya dengan Islam. Keempat, dampak
dari penolakan terhadap sistem demokrasi dan penolakan terhadap perilaku bid’ah
ialah haramnya berorganisasi, karena sistem organisasi tidak ada pada zaman
Rasulullah. Kelima, doktrin kembali kepada al-Quran dan Sunnah, bagi Salafi itu
tidak cukup hanya kembali kepada al-Quan dan Sunnah begitu saja, tetapi harus
berdasarkan kepada pemahaman Salaf al-S}a>lih. Hal ini, diyakini bahwa merekalah
yang paling memahami isi kandungan al-Quran dan Sunnah.
Sikap umum Salafi seperti di atas, secara praktis terdapat perbedaan antara
sesama penggerak dakwah salafiyah, maka penulis mengelompokkan Salafi menjadi
tiga kelompok besar, yaitu Salafi Jihadi, Salafi Mutawasit, dan Salafi Dakwah.
Salafi Jihadi merupakan refresentasi gerakan Islam garis keras, radikal dengan
apiliasi politik Islam dan penegakan syari’at Islam secara konstitusional, Salafi
Mutawasit merupakan kelompok puritanis, reformis, revivalis, yang lebih moderat,
sedangkan Salafi Dakwah merupakan gerakan puritanis militan yang apolitik,
mengharamkan demokrasi dan berorganisasi. Ketiga faksi Salafi tersebut akan terus
mendapatkan tantangan dalam eksistensinya di masa depan. Salafi yang mampu
merespon perkembangan dan kemajuan zaman yang akan eksis di zaman modern dan
serba canggih. Salafisme hanya bisa eksis jika mampu mengakomadasi
perkembangan dan kemajuan zaman.
Sebagai implikasi penelitian, diharapkan tulisan ini dapat memberikan
sumbangsih pemikiran serta menambah khazanah intelektual Islam sehingga dapat
melahirkan cara berfikir konstruktif terhadap berbagai paham keagamaan baik bagi
kalangan pengikut paham Salafi itu sendiri maupun yang lainnya.
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ABSTRACT
Nama : H. Jajang Sobari
NIM : 80100307087
Judul Disertasi : Salafi Doctrine Contemporary Religious Problems
This study aims to examine in depth the problems of the contemporary Salafi
religious doctrine. A primary issue to be discussed is how the problems of
contemporary Salafi religious doctrine? The principal problems described in sub-
problems, namely: (1) What factors are causing birth and growth of Salafi religious
ideology? (2) Salafi religious doctrine which the problematic implementation? (3)
How does the existence of Salafi religious understanding in the future?
This research is the study of literature (library research), the research
conducted by the research literature relevant to the issues being investigated. This
study is qualitative, because the data obtained is descriptive, the form of verbal
statements, not quantitative. The steps taken to collect as much literature relating
directly or indirectly to the Salafi ideology, and then analyzed with a historical
approach, sociological, and philosophical.
The results illustrate that the religious ideology of Salafi Islam is a religious
ideology that is relatively new in the perspective of religious beliefs, even though
the Salafis claimed that the concept has been around since the religion of the
Prophet., With reason, that the way they refer to the way religious theists are the
first generation of the Islamic Salaf al Sa>lih. Salaf al Sa>lih the previous people are
believed to have the "best piety" in accordance with the words of the Prophet
Muhammad,. They are sahabat, tabi'in, and tabi'it tabi'in. The factors that cause the
birth and growth of the Salafi religious understanding among others; different
political, theological background and socio-economic background.
Salafi doctrine problematic of the present application, namely: Hijr al-
Mubtadi (Insulation against heresy maker), apolitical stance, democracy forbid,
forbidden to organize, and back to the Qur'an and Sunnah appropriate understanding
of the Salaf al Sa>lih. The doctrines are to be especially problematic when dealing
with contemporary conditions and modernity, for example: First, Hijr al-mubtadi,
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Salafi Muslims regard any behavior that is not exemplified by the Prophet. regarded
as an act of heresy and the perpetrators isolated, shunned even to the extent takfi>r.
Second, to intervene in the political process is something that is forbidden, because
of the political views of the Salafis is cunning and deception. Third, in view of Salafi
democracy is kufr system that has nothing to do with Islam. Fourth, the impact of
the rejection of the democratic system and the rejection of heretical behavior is
illegitimate organization, because the organization does not exist on the system time
of the Prophet. Fifth, the doctrine back to the Qur'an and Sunnah, the Salafis were
not enough to go back to al-Quan and Sunnah for granted, but must be based on the
understanding of the Salaf al Sa>lih. It is believed that they were the most understand
the contents of the content of the Qur'an and Sunnah.
The general attitude Salafi as above, in practice there is a difference between
salafiyah fellow movers, the author of the Salafi group into three major groups,
namely Salafi Jihadi, Salafi Mutawasit, and the Salafi Da'wah. Salafi Jihadi is
refresentasi hardline Islamic movement, radical Islamic political apiliasi and
enforcement of Islamic law is unconstitutional, a group of Salafi Mutawasit
puritanist, reformist, revivalist, a more moderate, while the Salafi Da'wah is
puritanist militant movement apolitical, forbids democracy and organize. Third
Salafi factions would continue in existence is challenged in the future. Salafis are
able to respond to the development and progress of the age to exist in modern times
and all-powerful. Salafism can only exist if it is able to accommodate development
and progress.
As the implications of the research, it is hoped this paper can contribute to
thinking and increase the intellectual treasures of Islam so as to give birth to a
variety of constructive ways of thinking for both religious understanding among
followers of the Salafi understanding themselves and others.
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اﻟﺒﺤﺚﲡﺮﻳﺪ
: ﺟﺎﺟﺎﻧﺞ ﺻﺒﺎرىاﻹﺳﻢ
78070300108: اﻟﻨﻤﺮة
اﻟﺪﻳﲏ اﳌﻌﺎﺻﺮﻣﺸﺎﻛﻞاﻟﻌﻘﻴﺪة اﻟﺴﻠﻔﻴﺔ:اﳌﻮﺿﻮع
اﻟﺴﻠﻔﻴﺔ اﳌﻌﺎﺻﺮة اﻟﺪﻳﻨﻴﺔ. واﻟﻘﻀﻴﺔ اﻷوﱃ ﺪف ﻫﺬﻩ اﻟﺪراﺳﺔ إﱃ دراﺳﺔ ﻣﺘﻌﻤﻘﺔ ﳌﺸﺎﻛﻞ اﻟﻌﻘﻴﺪة 
اﻟﱵ ﺳﻴﺘﻢ ﻣﻨﺎﻗﺸﺘﻬﺎ ﻫﻮ ﻛﻴﻒ ﳝﻜﻦ ﻟﻠﻤﺸﺎﻛﻞ اﳌﻌﺎﺻﺮة اﻟﻌﻘﻴﺪة اﻟﺴﻠﻔﻴﺔ اﻟﺪﻳﻨﻴﺔ؟ اﳌﺸﺎﻛﻞ اﻟﺮﺋﻴﺴﻴﺔ اﻟﱵ 
( 2( اﻟﻌﻮاﻣﻞ اﻟﱵ ﺗﺴﺒﺐ ﻣﺎ ادة وﳕﻮ اﻟﻔﻜﺮ اﻟﺴﻠﻔﻲ اﻟﺪﻳﲏ؟ )1وﺻﻔﻬﺎ ﰲ اﳌﺸﺎﻛﻞ اﻟﻔﺮﻋﻴﺔ، وﻫﻲ: )
( ﻛﻴﻒ وﺟﻮد ﻓﻬﻢ اﻟﺴﻠﻔﻴﺔ اﻟﺪﻳﻨﻴﺔ ﰲ اﳌﺴﺘﻘﺒﻞ؟3ﺷﻜﺎﻟﻴﺔ ﺗﻨﻔﻴﺬ؟ )اﻟﻌﻘﻴﺪة اﻟﺴﻠﻔﻴﺔ اﻟﺪﻳﻨﻴﺔ اﻟﱵ إ
ﻫﺬا اﻟﺒﺤﺚ ﻫﻮ دراﺳﺔ اﻷدب )ﻣﻜﺘﺒﺔ اﻟﺒﺤﻮث(، واﻷﲝﺎث اﻟﱵ أﺟﺮﻳﺖ ﻣﻦ ﻗﺒﻞ اﻷدب 
اﻟﺒﺤﻮث ذات اﻟﺼﻠﺔ ﻟﻘﻀﺎﻳﺎ ﳚﺮي اﻟﺘﺤﻘﻴﻖ ﻓﻴﻬﺎ. ﻫﺬﻩ اﻟﺪراﺳﺔ اﻟﻨﻮﻋﻴﺔ، ﻷن اﻟﺒﻴﺎﻧﺎت اﻟﱵ ﰎ اﳊﺼﻮل 
ﺎﻧﺎت اﻟﻠﻔﻈﻴﺔ، وﻟﻴﺲ اﻟﻜﻤﻴﺔ. اﳋﻄﻮات اﳌﺘﺨﺬة ﳉﻤﻊ أﻛﱪ ﺑﻜﺜﲑ ﻋﻠﻴﻬﺎ وﺻﻔﻲ، وﺷﻜﻞ ﻣﻦ أﺷﻜﺎل اﻟﺒﻴ
اﻷدب ﻟﻪ ﺻﻠﺔ ﻣﺒﺎﺷﺮة أو ﻏﲑ ﻣﺒﺎﺷﺮة إﱃ اﻟﻔﻜﺮ اﻟﺴﻠﻔﻲ، وﲢﻠﻴﻠﻬﺎ ﰒ ﻣﻊ اﳌﻨﻬﺞ اﻟﺘﺎرﳜﻲ، اﺟﺘﻤﺎﻋﻴﺔ، 
وﻓﻠﺴﻔﻴﺔ.
اﻟﻨﺘﺎﺋﺞ ﺗﻮﺿﺢ أن اﻟﻔﻜﺮ اﻟﺪﻳﲏ ﻟﻺﺳﻼم اﻟﺴﻠﻔﻲ ﻫﻮ ﻋﻘﻴﺪة دﻳﻨﻴﺔ ﻣﺎ ﻫﻮ ﺟﺪﻳﺪ ﻧﺴﺒﻴﺎ ﰲ ﻣﻨﻈﻮر 
اﻟﺪﻳﻨﻴﺔ، ﻋﻠﻰ اﻟﺮﻏﻢ ﻣﻦ أن اﻟﺴﻠﻔﻴﲔ ادﻋﻰ أن ﻣﻔﻬﻮم ﻣﻮﺟﻮدة ﻣﻨﺬ دﻳﻦ اﻟﻨﱯ، واﻟﺴﺒﺐ، أن اﳌﻌﺘﻘﺪات
اﻟﻄﺮﻳﻘﺔ اﻟﱵ ﺗﺸﲑ إﱃ اﻟﻄﺮﻳﻘﺔ اﳋﺮوج ﻣﻦ اﳌﻠﺔ اﻟﺪﻳﻨﻴﺔ ﻫﻲ اﳉﻴﻞ اﻷول ﻣﻦ ﺳﻮرة اﻟﺴﻠﻒ اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ 
ﺘﺎﻋﻮن اﻟ، و اﻟﺼﺤﺎﺑﺔوﻳﻌﺘﻘﺪ اﻟﺸﻌﺐ اﻟﺴﺎﺑﻖ أن ﻳﻜﻮن "أﻓﻀﻞ اﻟﺘﻘﻮى" وﻓﻘﺎ ﻟﻘﻮل اﻟﻨﱯ ﳏﻤﺪ. أ ﻢ 
. اﻟﻌﻮاﻣﻞ اﻟﱵ ﺗﺴﺒﺐ وﻻدة وﳕﻮ ﻓﻬﻢ اﻟﺴﻠﻔﻴﺔ اﻟﺪﻳﻨﻴﺔ وﻏﲑﻫﺎ؛ اﻟﺴﻴﺎﺳﻴﺔ اﳌﺨﺘﻠﻔﺔ، اﳋﻠﻔﻴﺔ وﺗﺎﺑﻌﻬﻢ
اﻟﻼﻫﻮﺗﻴﺔ واﳋﻠﻔﻴﺔ اﻻﺟﺘﻤﺎﻋﻴﺔ واﻻﻗﺘﺼﺎدﻳﺔ.
)اﻟﻌﺰل ﺿﺪ ﺻﺎﻧﻊ ﺑﺪﻋﺔ(، ﻣﻮﻗﻒ ﻫﺠﺮ اﳌﺒﺘﺪعاﻟﻌﻘﻴﺪة اﻟﺴﻠﻔﻴﺔ إﺷﻜﺎﻟﻴﺔ اﻟﺘﻄﺒﻴﻖ اﳊﺎﱄ، وﻫﻲ: 
اﻟﺼﺎﱀ ﻟﻘﺮآن واﻟﺴﻨﺔ اﳌﻨﺎﺳﺒﺔ ﻣﻦ اﻟﺴﻠﻒﺳﻴﺎﺳﻲ، ﻻ ﲰﺢ اﻟﺪﳝﻘﺮاﻃﻴﺔ، ﳑﻨﻮع ﻟﺘﻨﻈﻴﻢ، وإﱃ ﻓﻬﻢ ا
واﳌﺬاﻫﺐ ﻟﺘﻜﻮن ﻣﺸﻜﻠﺔ ﺧﺎﺻﺔ ﻋﻨﺪ اﻟﺘﻌﺎﻣﻞ ﻣﻊ اﻟﻈﺮوف اﳌﻌﺎﺻﺮة واﳊﺪاﺛﺔ، ﻋﻠﻰ ﺳﺒﻴﻞ اﳌﺜﺎل: أوﻻ، آل 
، اﻟﺴﻠﻔﻴﺔ اﳌﺴﻠﻤﲔ ﻳﻌﺘﱪون أي ﺳﻠﻮك ﻏﲑ واﻟﱵ ﲡﺴﺪت ﰲ اﻟﻨﱯ. ﻳﻌﺘﱪ ﻋﻤﻼ ﻣﻦ ﺑﺪﻋﺔ ﻫﺠﺮ اﳌﺒﺘﺪع
. ﺛﺎﻧﻴﺎ، اﻟﺘﺪﺧﻞ ﰲ اﻟﻌﻤﻠﻴﺔ اﻟﺴﻴﺎﺳﻴﺔ أﻣﺮ ﳑﻨﻮع، وذﻟﻚ ﺗﻜﻔﲑوﻣﺮﺗﻜﱯ ﻣﻌﺰوﻟﺔ، ﲡﻨﺒﺖ ﺣﱴ إﱃ ﺣﺪ 
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ﻮ ﻧﻈﺎم اﻟﻜﻔﺮ ﺑﺴﺒﺐ اﻵراء اﻟﺴﻴﺎﺳﻴﺔ ﻟﻠﺴﻠﻔﻴﲔ ﻫﻮ اﳌﻜﺮ واﳋﺪﻳﻌﺔ. اﻟﺜﺎﻟﺜﺔ، ﰲ ﺿﻮء اﻟﺪﳝﻘﺮاﻃﻴﺔ اﻟﺴﻠﻔﻴﺔ ﻫ
اﻟﺬي ﻟﻴﺲ ﻟﻪ اي ﻋﻼﻗﺔ ﻣﻊ اﻻﺳﻼم. اﻟﺮاﺑﻌﺔ، وأﺛﺮ رﻓﺾ اﻟﻨﻈﺎم اﻟﺪﳝﻘﺮاﻃﻲ ورﻓﺾ اﻟﺴﻠﻮك ﻫﻮ ﻫﺮﻃﻘﺔ 
ﻣﻨﻈﻤﺔ ﻏﲑ ﺷﺮﻋﻴﺔ، ﻷن اﳌﻨﻈﻤﺔ ﻻ وﺟﻮد ﳍﺎ ﻋﻠﻰ وﻗﺖ اﻟﻨﻈﺎم ﻟﻠﻨﱯ ﳏﻤﺪ. اﳋﺎﻣﺴﺔ، ﻛﺎﻧﺖ ﻋﻘﻴﺪة 
، وﻟﻜﻦ ﳚﺐ أن ﻳﻘﻮم ﻋﻠﻰ ﻣﻨﺤﺎواﻟﺴﻨﺔاﻟﻘﺮأناﻟﺴﻠﻔﻴﲔ ﻋﻮدة إﱃ اﻟﻘﺮآن واﻟﺴﻨﺔ، ﻻ ﻳﻜﻔﻲ ﻟﻠﻌﻮدة إﱃ
. وﻳﻌﺘﻘﺪ أ ﻢ ﻛﺎﻧﻮا أﻛﺜﺮ ﻓﻬﻢ ﳏﺘﻮﻳﺎت ﻣﻀﻤﻮن اﻟﻘﺮآن واﻟﺴﻨﺔ.اﻟﺼﺎﱀأﺳﺎس ﻣﻦ اﻟﺴﻠﻒ
اﻟﺴﻠﻔﻲ اﳌﻮﻗﻒ اﻟﻌﺎم ﻋﻠﻰ اﻟﻨﺤﻮ اﻟﻮارد أﻋﻼﻩ، ﻣﻦ اﻟﻨﺎﺣﻴﺔ اﻟﻌﻤﻠﻴﺔ ﻫﻨﺎك ﻓﺮق ﺑﲔ اﻟﺪﻋﺎﻳﺔ اﶈﺮﻛﻮن زﻣﻴﻞ 
رﺋﻴﺴﻴﺔ، ﻫﻲ اﻟﺴﻠﻔﻴﺔ اﳉﻬﺎدﻳﺔ، اﻟﺴﻠﻔﻴﺔ اﻟﺴﻠﻔﻴﺔ، اﳌﺆﻟﻒ ﻣﻦ اﳉﻤﺎﻋﺔ اﻟﺴﻠﻔﻴﺔ إﱃ ﺛﻼث ﳎﻤﻮﻋﺎت 
اﳊﺮﻛﺔ اﻻﺳﻼﻣﻴﺔ اﳌﺘﺸﺪدة، اﻟﺮادﻳﻜﺎﻟﻴﺔ ﻋﻠﻰ ﺻﻮرة، اﻟﺪﻋﻮة اﻟﺴﻠﻔﻴﺔ و. اﻟﺴﻠﻔﻴﺔ اﳉﻬﺎدﻳﺔ ﻫﻮ اﳌﺘﻮاﺳﻂ
، اﳌﺘﻮاﺳﻂاﻹﺳﻼﻣﻴﺔ اﻟﺴﻴﺎﺳﻴﺔ وإﻧﻔﺎذ اﻟﺸﺮﻳﻌﺔ اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ ﻏﲑ دﺳﺘﻮري، ﻗﺎﻣﺖ ﳎﻤﻮﻋﺔ ﻣﻦ اﻟﺴﻠﻔﻴﲔ 
، ﰲ ﺣﲔ أن اﻟﺪﻋﻮة اﻟﺴﻠﻔﻴﺔ ﻫﻲ ﺣﺮﻛﺔ ﻏﲑ ﺳﻴﺎﺳﻴﺔ ﻣﺘﺸﺪدة ، اﻹﺻﻼﺣﻲ، إﺣﻴﺎء، وﻫﻮ أﻛﺜﺮ اﻋﺘﺪاﻻ
اﻟﺪﳝﻘﺮاﻃﻴﺔ وﳛﻈﺮ ﺗﻨﻈﻴﻢ. واﻟﺜﺎﻟﺚ اﻟﻔﺼﺎﺋﻞ اﻟﺴﻠﻔﻴﺔ ﺳﻴﺴﺘﻤﺮ وﺟﻮدﻩ وﲢﺪى ﰲ اﳌﺴﺘﻘﺒﻞ. اﻟﺴﻠﻔﻴﻮن 
ﻗﺎدرون ﻋﻠﻰ اﻻﺳﺘﺠﺎﺑﺔ ﻟﺘﻄﻮﻳﺮ وﺗﻘﺪم اﻟﻌﺼﺮ ﰲ اﻟﻮﺟﻮد ﰲ اﻟﻌﺼﺮ اﳊﺪﻳﺚ واﻟﻜﻠﻲ اﻟﻘﺪرة. ﳝﻜﻦ اﻟﺴﻠﻔﻴﺔ 
اﻟﺘﻨﻤﻴﺔ واﻟﺘﻘﺪم.ﻋﻠﻰﻛﺎن ﻗﺎدرا وﺟﻮد ﳍﺎ إﻻ إذا
ﻛﻤﺎ اﻵﺛﺎر اﳌﱰﺗﺒﺔ ﻋﻠﻰ اﻟﺒﺤﻮث، وﻣﻦ اﳌﺆﻣﻞ ﻫﺬﻩ اﻟﻮرﻗﺔ ﳝﻜﻦ أن ﺗﺴﻬﻢ ﰲ زﻳﺎدة اﻟﺘﻔﻜﲑ 
واﻟﻜﻨﻮز اﻟﻔﻜﺮﻳﺔ ﻟﻺﺳﻼم وذﻟﻚ ﻟﺘﻠﺪ ﳎﻤﻮﻋﺔ ﻣﺘﻨﻮﻋﺔ ﻣﻦ اﻟﻄﺮق اﻟﺒﻨﺎءة ﻣﻦ اﻟﺘﻔﻜﲑ ﻟﻜﻼ اﻟﻔﻬﻢ اﻟﺪﻳﲏ ﺑﲔ 
أﺗﺒﺎع اﻟﺴﻠﻔﻴﺔ ﻓﻬﻢ أﻧﻔﺴﻬﻢ واﻵﺧﺮﻳﻦ.
1BAB I
PENDAHULUAN
A. Latar Belakang Masalah
Problematika dunia Islam kini ialah keterpurukan dalam segala bidang
kehidupan, sehingga kondisi kaum Muslimin di permukaan bumi tercabik-cabik,
terinfiltrasi oleh budaya lain, dan menjadi latah dengan mode dan gaya hidup. Pola
hidup beragama pun didominasi oleh formalitas ritual yang jauh dari pesan-pesan
Islam itu sendiri, kehidupan mistik yang tidak sehat, takhayul menggantikan sikap
orisinal Islam yang kreatif, lenyapnya daya kritis, dan  lemahnya tingkat keimanan.
Semuanya bergeser menjadi ortodoksi yang sempit.
Situasi demikian, meniscayakan umat Islam untuk mencari “sesuatu”
sebagai tempat menggantungkan harapan untuk mendapatkan rasa aman. Sebagian
umat Islam ada yang memilih untuk mengingat kembali masa lalu Islam yang
gemilang. Masa kesempuranaan Islam yang telah menyejarah, yakni pada masa
Rasulullah saw. dan para sahabatnya, pada masa itu Islam masih berada dalam
wilayah dan toritotrial yang masih terbatas. Islam dalam ruang dan waktu demikian
didefinisikan sebagai Islam ideal, murni atau autentik. Islam autentik (al-as}lah) telah
lama hilang dari masyarakat muslim, baik disebabkan kelalaian maupun karena
“sengaja dicuri” orang lain.1 Oleh karena itu, umat Islam memandang perlu mencari
autentisitas Islam supaya umat Islam mendapatkan kembali keemasannya.
Dalam perjalanan sejarahnya, Islam telah membantu para penganutnya untuk
memahami sebuah realitas yang pada gilirannya mewujudkan pola-pola pandangan
1Issa J Boulatta, Dekonstruksi Tradisi: Gelegar Pemikiran Arab Islam. Terj, Imam Khoiri.
(Yogyakarta: LkiS, 2001), h. 19-20.
2dunia tertentu. Pola-pola pandangan yang mendunia dalam pranata sosial dan
kebudayaan itu turut mempengaruhi perkembangan dunia. Dalam konteks ini, Islam
berperan sebagai subjek yang turut menentukan perjalanan sejarah. Tetapi kelebihan
pranata-pranata duniawi, karena keharusan sejarah juga memaksakan perubahan dan
akomodasi terus-menerus terhadap pandangan dunia yang bersumber dari Islam.2 Di
sini, sering terdapat semacam “ketegangan teologis” antara keharusan memegangi
doktrin dan keinginan untuk memberikan pemahaman baru pada doktrin tersebut.
Kenyataan tersebut turut mewarnai panorama pencarian kemurnian Islam
yang pada dasarnya dapat disebut juga sebagai upaya aktualisasi Islam melalui apa
yang disebut sebagai “pembaharuan” sepanjang sejarah. Ini dapat dilihat perdebatan
yang berkelanjutan yang dikotomis seperti antara modernis dan revivalis dan antara
moderat dan ekstrim. Pembelahan semacam ini jelas bukan sekadar tipologi, tetapi
lebih jauh lagi berakar pada posisi masing-masing dalam menghadapi “ketegangan
teologis” tadi, yang pada gilirannya membentuk pandangan dan sikap masing-
masing dalam memberikan respons dan jawaban untuk upaya aktualisasi.
Dalam perspektif sosiologis, ketegangan teologis yang berdampak pada
pembelahan umat Islam tersebut merupakan perwujudan sekaligus pengukuhan
pencarian kemurnian Islam. Dalam ranah sosiologis ini, tampak sejumlah krisis dan
kegagalan umat Islam dalam menghadapi berbagai tantangan modernitas. Kekalahan
dari Barat sejak periode akhir Turki Usmani disambung dengan imperialisme Barat
terhadap negara-negara yang mayoritas penduduknya muslim telah menyadarkan
umat Islam atas ketertinggalannya. Selanjutnya, di kalangan umat Islam muncul
2Azyumardi Azra, Reposisi Hubungan Agama dan Negara (Jakarta: Penerbit Buku
Kompas, 2002), h. 171.
3kelompok-kelompok intelektual dan gerakan-gerakan dengan sikap yang sangat
beragam dalam rangka menyikapi ketertinggalan itu.3
Bersamaan dengan krisis, kegagalan dan ketertinggalan atas dunia Barat
yang kian menguat, kesadaran atas pencarian kemurnian pun mencuat dan para
intelektual muslim terlibat dalam perbincangan tentang ketertinggalan dunia Islam.
Mereka mulai realistis melihat kenyataan bahwa mereka belum bisa keluar dari
kebekuan - atau meraih kemajuan yang cukup berarti- meskipun juga telah diadakan
upaya-upaya modernisasi, sebagaimana yang terjadi di Turki.4 Adopsi terhadap
konsep pembangunan dari Barat juga tidak mampu memecah kebekuan kemunduran
di dunia Islam. Negara-negara muslim di kawasan Asia dan Afrika tetap saja tidak
beranjak dari keterbelakangan, bahkan semakin hari semakin besar hutang yang
ditanggungnya.
Kegagalan yang nyaris sempurna dalam berbagai aspek kehidupan yang
menimpa kaum muslim ini, di satu sisi, melahirkan sikap curiga terhadap kultur
Barat yang dianggap tidak cocok dengan kultur Islam oleh sebagian umatnya, dan di
sisi lain, juga mendorong tumbuhnya sikap apologetik di kalangan umat Islam. Sikap
anti Barat ditunjukkan dengan penolakan atas segala isu dan konsep yang berasal
dari Barat, semacam HAM (Hak Asasi Manusia) dan demokrasi. Dalam waktu
bersamaan sikap apologetik ditunjukkan dengan kembali kepada teks ajaran Islam
yang telah sempurna mengatur segala aspek kehidupan.
3Marcer A Boisard, Humanism in Islam, Terj. Humanisme dalam Islam (Jakarta:
Bulan Bintang, 1986), h. 311-320.
4Taha Jabir al-Alwani, Crisis in the Muslim Mind (Selangor: The International
Institute of Islamic Thought, 1995), h. 1-10.
4Walaupun demikian, gerakan penolakan Barat atas nama kemurnian bukan
berarti mempertahankan kemapanan. Gerakan pemurnian Islam tetap berpendirian
bahwa perubahan merupakan sunnatulla>h, dunia harus berubah dari yang tidak baik
menjadi baik, dari yang statis menjadi dinamis. Pencarian kemurnian mengandaikan
inovasi dan kreativitas membangun formula yang tepat untuk lebih baik yang sesuai
dengan prinsip-prinsip ajaran Islam.5
Di tengah gencarnya upaya pemurnian ajaran Islam, gerakan pembaharuan
Islam pun atau tajdi>d 6 di Indonesia telah menjadi bagian penting dalam sejarah
umat Islam Indonesia. Awal abad dua puluh menandakan sebuah perkembangan
yang cukup menarik dalam proses terjadinya gerakan tajdi>d tersebut.Tajdi>d (bahasa
Arab) merupakan satu istilah yang dielaborasi untuk kata pembaharuan yang berarti
pembaharuan pemikiran, aliran, gerakan, dan upaya mengubah paham-paham, adat
istiadat, dan kebiasaan-kebiasaan lama yang melembaga untuk disesuaikan kembali
dengan rujukan pokok ajaran Islam, yaitu al-Qur’an dan Sunnah.7
Berdirinya organisasi-organisasi kelompok modernis Islam di Indonesia,
antara lain Jami’at al-Khoer di Jakarta 17 Juli 1905, Muhammadiyah di Yogyakarta
12 November 1912 dengan pendirinya KH. Ahmad Dahlan, Jami’at al Ishlah wal
Irsyad al-Arabi di Jakarta 11 Agustus 1915 dan Persis8 yang didirikan di Bandung
5Robert D Lee, Mencari Islam Autentik: Dari Nalar Puitis Iqbal Hingga Nalar Kritis Arkoun,
Terj. Ahmad Baiquni (Bandung: Mizan, 2000), h. 14.
6Tajdid sering dikaitkan dengan hadis Rasulullah saw. Riwayat Abu Daud yang menyataka:
“Sesungguhnya Allah akan membangkitkan bagi umat ini, pada permualaan setiap seratus tahun ada
orang yang senantiasa memperbaharui agama untuknya.” (Lihat Rifyah Ka’bah, Hukum Islam di
Indonesia (Jakarta: Universitas Yasri, 1999), h. 113.
7A. Latif Muchtar, Gerakan Kembali Ke Islam (Bandung: Rosda Karya, 1998), h. 215.
8Badri Khaeruman, Pandangan Keagamaan Persatuan Islam, Sejarah, Pemikiran dan Fatwa
Ulamanya (Bandung: Granada, 2005), h. 17.
5dengan tokohnya A. Hassan,9 Isa Anshary,10 M. Natsir dan kawan-kawan pada 12
September 1923. Seluruhnya membawa misi secara serempak tentang perlunya
pembaharuan ajaran Islam dalam substansinya yang paling dalam yaitu  kembali
kepada  al-Qur’an dan al-Sunnah serta memerangi segala bentuk syirik, bid’ah,
khurafat dan takhayul. Hal ini, bukanlah suatu kebetulan sejarah, sebab proses yang
mendahuluinya adalah adanya sebuah wacana umum, yaitu kebangkitan Islam yang
digulirkan oleh tokoh-tokoh yang menyuarakan Pan Islamisme seperti Jamaluddin
al-Afghani, Syaikh Muhammad Abduh, Muhammad  Rasyid Ridha dan lain lain,
sebagai respon alamiah terhadap keterbelakangan, kejumudan, kemunduran dan
kebodohan secara spiritual, ilmu pengetahuan, sosial, politik dan kebudayaan yang
melanda kaum muslimin. Puncaknya adalah runtuhnya Daulah Utsmaniyah sebagai
representasi dari sebuah khilafah Islamiyah yang diakui kaum Muslimin di masa
Sultan Abdul Hamid II.
Pengaruh pembaharuan di Timur Tengah pada pertengahan abad delapan
belas oleh gerakan Salafiyah menembus batas wilayah toritorial Saudi Arabia dan
sekitarnya hingga sampai ke tanah Nusantara. Abad delapan belas tersebut adalah
abad yang penuh pergolakan. Pada periode inilah, ulama dan pedagang Arab banyak
berdatangan. Kedatangan mereka memperkenalkan suasana baru dalam kehidupan
9A. Hasan adalah guru utama Persis lahir di Singapura tahun 1887, pada tahun 1912 A.
Hasan hijrah dari Singapura ke Surabaya. Kiprah A. Hasan di Persis sejalan dengan “program jihad”
Jam’iyah Persis yaitu menegakkan al-Quran dan al-Sunnah. Dody S.Truna, MA (ed), Panduan Hidup
Berjama’ah Dalam Jam’iyyah Persis (Bandung: Persis Press, 2007), h. 147-151.
10Isa Anshary atau Muhammad Isa Anshary lahir di Maninjau Sumatera Tengah pada tanggal
1 Juli 1916, setelah menyelesaikan pendidikannya di Madrasah Islam di tempat kelahirannya, Isa
Anshary merantau ke Bandung dan bergabung dengan Jam’iyyah Persis yang kemudian menjadi
pucuk pimpinan Persis  sejak tahun 1940. Lihat. Dody S.Truna, Panduan…. h. 161-163.
6keagamaan. Abad delapan belas dapat dilihat sebagai cikal bakal reformasi ortodoks
atau pemurnian kehidupan, yang mencapai puncaknya di abad dua puluh.11
Pada awal pergerakan pembaharuan yang menyerukan kembali kepada al-
Qur’an dan al-Sunnah melahirkan stigma negatif dengan dicap sebagai Gerakan
Wahabi. Dan cap Wahabi di sebagian kalangan cukup berhasil sehingga mematahkan
upaya-upaya komunikasi dan dialog secara lebih sehat dan ilmiah serta jauh dari
politisasi, fitnah, dan tuduhan tanpa bukti; dalam waktu yang cukup lama. Namun
walaupun demikian, upaya pembaruan ini cukup berhasil dengan berdirinya berbagai
sekolah dan pranata sosial lainnya hingga pada momentum yang cukup mengesankan
adalah berdirinya kekuatan politik umat Islam Indonesia bernama Masyumi yang
dimotori oleh tokoh-tokoh pembaharu.
Gerakan pembaharuan dengan mengusung visi; kembali kepada al-Qur’an dan
al-Sunnah merupakan soko guru munculnya organisasi masyarakat Islam modernis
seperti yang telah diungkap di atas yang secara bersama-sama melakukan pemurnian
ajaran Islam. Hal yang menarik untuk dikritisi ialah ide yang diusung, yaitu
pembaharuan tetapi praktiknya adalah pemurnian, sehingga dari sini, dapat dipahami
bahwa gerakan pembaharuan tidaklah mulus sebagai pembaharuan pemikiran dan
gerakan pemurnian pun tidak bisa total memurnikan seluruh aspek kehidupan
beragama kepada sumbernya yaitu al-Qur’an dan al-Sunnah yang menjadi visi dan
misi gerakan ini.
Gerakan pembaharuan yang mengambil corak puritanis terus ditantang
keberadaannya oleh berbagai problematika sosial, misalnya dari dalam umat Islam
11Taufik Abdullah dan Muhammad Hisyam, Sejarah Umat Islam Indonesia (Jakarta: PT.
Intermasa, 2003), h. 83.
7sendiri gerakan ini ditantang oleh tumbuh suburnya gerakan tarekat, mistik dan
ritual-ritual ibadah yang dinilai sebagai perbuatan bid’ah. Konflik pemikiran pun
tidak dapat dielakkan lagi seperti konflik antara pengikut Nahdhatul Ulama (NU)
dan pengikut paham Muhammadiyah. Terlebih ketika muncul sebuah gerakan
pemikiran yang menamakan dirinya Salafi> atau Salafiyah. Skemanya adalah
modernis berhadapan dengan tradisionalis pada awal pergerakan Islam yaitu masa
pra kemerdekaan sampai masa rezim orde baru. Pasca tumbangnya Orde Baru,
skema konflik adalah antara Salafi> atau Salafiyah berhadapan dengan semua ormas
Islam baik yang modernis maupun tradisionalis. Hal ini diungkapkan oleh Yazid
Abdul Qadir Jawwas dalam bukunya yang berjudul Mulia dengan Manhaj Salaf,
bahwa Salafi> menolak segala bentuk pemikiran Islam dan organisasi seperti Syiah,
Khawarij, Mu’tazilah, Asy’ariyah, Hijbu al-Tahrir, Ikhwan al-Muslimin, Jama’ah
Tablig dan ormas-ormas Islam yang ada di Indonesia.12
Kemunculan paham keagamaan Salafi > di tengah masyarakat muslim
Indonesia menimbulkan persoalan baru. Misalnya, ketika kaum modernis dan
tradisionalis sudah mulai saling merapat dan terjadi komunikasi yang positif antar
aliran keagamaan. Kaum Salafi > datang untuk menarik kembali posisi puritanis
revivalis pada jalurnya yang keras dan tanpa kompromi. Masalah-masalah yang
kemudian timbul antara lain: klaim kebenaran, kebenaran yang bersifat tunggal,
klaim keselamatan hanya milik satu golongan, penampilan dan cara bergaul,
perkumpulan tanpa bentuk dan masalah-masalah yang terkait dengan respons
terhadap budaya lokal setempat.
12Yazid bin Abdul Qadir Jawas, Mulia dengan Manhaj Salaf (Bogor: Pustaka At-Taqwa,
Cet. Ke-3, 2009), h. 46.
8Jika dirunut secara historis, Salafiyah atau Salafi > masuk ke Indonesia terjadi
dalam dua fase. Fase pertama, Salafi masuk ke Indonesia pada masa pra
kemerdekaan yang kemudian melahirkan organisasi-organisasi keislaman seperti
Jami>’at al-Khoer di Jakarta 17 Juli 1905, Muhammadiyah di Yogyakarta 12
November 1912 dengan pendirinya KH. Ahmad Dahlan, Jami>’at al- Is}lah wal Irsya>d
al-Arabi> di Jakarta 11 Agustus 1915 dan Persis yang didirikan di Bandung, bahkan
NU pun masuk dalam katagori Salafiyah. Fase kedua, Salafi> masuk ke Indonesia
pada masa reformasi yang bibit-bibit kemunculannya sudah ada sejak masa orde baru
khususnya ketika rezim Orde Baru memberlakukan Pancasila sebagai satu-satunya
asas (asan tunggal) untuk dasar setiap organisasi baik organisasi politik maupun
organisasi kemasyarakatan13.
Pada masa pra kemerderkaan Indonesia, gerakan Salafi> muncul dengan titik
berat misinya ialah mengajak berislam secara murni dan menghindarkan diri dari
penyakit TBC, yaitu tahayyul, bid’ah dan churafat dengan program yang paling
penting adalah jihad meme-rangi kaum penjajah baik masa pendudukan Belanda
maupun Jepang. Inilah gerakan Salafiyyah pertama di tanah air yang kemudian lebih
dikenal dengan gerakan kaum Paderi, yang salah satu tokoh utamanya adalah
Tuanku Imam Bonjol. Gerakan ini sendiri berlangsung dalam kurun waktu 1803
hingga sekitar 1832. Tapi, Ja’far Umar Thalib mengklaim dalam salah satu
tulisannya bahwa gerakan ini sebenarnya telah mulai muncul bibitnya pada masa
Sultan Aceh Iskandar Muda (1603-1637).
13Lihat Syarifuddin Jurdi, Sejarah Wahdah Islamiyah; Sebuah Geliat Ormas Islam di Era
Transisi (Yogyakarta: Kreasi Wacana, 2007), h. 110.
9Di tahun 80-an, seiring dengan maraknya gerakan kembali kepada Islam di
berbagai kampus di tanah air, mungkin dapat dikatakan sebagai tonggak awal
kemunculan gerakan Salafiyyah modern di Indonesia. Ja’far Umar Thalib adalah
salah satu tokoh utama yang berperan dalam hal ini. Dalam salah satu tulisannya
yang berjudul Saya Merindukan Ukhuwah Imaniyah Islamiyah, ia menceritakan
kisahnya mengenal paham ini dengan mengatakan:
Ketika saya belajar agama di Pakistan antara tahun 1986 s/d 1987, saya
melihat betapa kaum muslimin di dunia ini tercerai berai dalam berbagai
kelompok aliran pemahaman. Saya sedih dan sedih melihat kenyataan pahit ini.
Ketika saya masuk ke medan jihad fi> sabi>lillah di Afghanistan antara tahun
tahun 1987 sampai dengan 1989, saya melihat semangat perpecahan di
kalangan kaum muslimin dengan mengunggulkan pimpinan masing-masing
serta menjatuhkan tokoh-tokoh lain. Di tahun-tahun jihad fi> sabi>lillah itu saya
mulai berkenalan dengan para pemuda dari Yaman dan Suriah yang kemudian
mereka memperkenalkan kepada saya pemahaman al salaf al şa>lih Ahlu al
Sunnah wa al Jama’ah. Saya mulai kenal dari mereka seorang tokoh dakwah
Salafiyyah bernama Al-‘Alla>mah Muqbil bin Ha>di Al-Wadi>’i. Kepiluan di
Afghanistan saya dapati tanda-tandanya semakin menggejala di Indonesia.
Saya kembali ke Indonesia pada akhir tahun 1989, dan pada Januari 1990 saya
mulai berdakwah. Perjuangan dakwah yang saya serukan adalah dakwah
Salafiyah.”14
Ja’far Umar Thalib sendiri kemudian mengakui bahwa banyak pemikirannya
yang berubah, termasuk di antaranya sikap dan kekagumannya pada Sayyid Quthub,
salah seorang tokoh Ikhwan al Muslimin yang dahulu banyak ia lahap buku-bukunya.
Perkenalannya dengan ide gerakan ini membalik kekaguman itu 180 derajat menjadi
sikap kritis yang luar biasa untuk tidak mengatakan sangat benci.15
Di samping Ja’far Umar Thalib, terdapat beberapa tokoh lain yang dapat
dikatakan sebagai penggerak awal Gerakan Salafi> Modern di Indonesia, seperti:
14Ja’far Umar Thalib, Saya Merindukan Ukhuwah Imaniyah Islamiyah (Majalah Salafy. Edisi
5. Tahun 1426/2005), h. 3.
15Ja’far Umar Thalib, Sang Ustadz yang Penuh Warna. www.tempointeraktive.com (diakses
tanggal 7 Februari 2010).
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Yazid Abdul Qadir Jawwaz (Bogor), Abdul Hakim Abdat (Jakarta), Muhammad
Umar Al-Sewed (Solo), Ahmad Fais Asifuddin (Solo), dan Abu Nida’ (Yogyakarta).
Nama-nama ini bahkan kemudian tergabung dalam dewan redaksi Majalah Al-
Sunnah, majalah Gerakan Salafi> modern pertama di Indonesia.
Adapun tokoh-tokoh luar Indonesia yang paling berpengaruh terhadap
Gerakan Salafi> modern ini di samping Muhammad ibn ‘Abd al-Wahhab tentu saja-
antara lain Ulama-ulama Saudi Arabia secara umum, Muhammad Nasir al-Din al-
Alba>ny di Yordania (w. 2001), Ra>bi al-Madkhaly di Madinah, dan Muqbil al-
Wa>di’iy di Yaman (w. 2002).
Tentu ada tokoh-tokoh lain selain ketiganya, namun ketiga tokoh ini dapat
dikatakan sebagai sumber inspirasi utama gerakan ini. Dan jika dikerucutkan lebih
jauh maka tokoh kedua dan ketiga secara lebih khusus banyak berperan dalam
pembentukan karakter gerakan ini di Indonesia. Ide-ide yang berkembang di
kalangan Salafi> modern tidak jauh berbeda dari arahan, ajaran dan fatwa kedua
tokoh tersebut; Ra>bi al-Madkhaly dan Muqbil al-Wa>di’iy. Kedua tokoh inilah yang
kemudian memberikan pengaruh besar terhadap munculnya gerakan Salafi> ekstrem,
atau meminjam istilah Abu> Abdirrahma>n al-Thala>bi, ia menyebutnya; gerakan Salafi
Yamani.16
Perbedaan pandangan antara pelaku gerakan Salafi> modern setidaknya mulai
mengerucut sejak terjadinya Perang Teluk yang melibatkan Amerika dan Irak yang
dianggap telah melakukan invasi ke Kuwait. Secara khusus lagi ketika Saudi Arabia
“mengundang” pasukan Amerika Serikat untuk membuka pangkalan militernya di
16Abu> Abdirrahma>n al-T}ali>bi, Dakwah Salafiyah Dakwah Bijak; Meluruskan Sikap keras Dai
Salafi (Jakarta: Hujjah Press, 2006), h. 13.
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sana. Saat itu, para ulama dan du’at (para da’i) di Saudi secara umum kemudian
berbeda pandangan: antara yang pro17 dengan kebijakan itu dan yang kontra.18
Sampai sejauh ini sebenarnya tidak ada masalah, karena mereka umumnya masih
menganggap itu sebagai masalah ijtihadiyah yang memungkinkan terjadinya
perbedaan tersebut. Secara khusus, beberapa sumber menyebutkan bahwa pihak
Menteri Dalam Negeri Saudi Arabia saat itu, selama ini dikenal sebagai pejabat yang
tidak terlalu suka dengan gerakan dakwah tersebut. Upaya inti yang dilakukan
kemudian adalah mendiskreditkan mereka yang kontra sebagai Khawa>rij, Quthbiy
(penganut paham Sayyid Quthb), Suru>ri (penganut paham Muhammad Surûri ibn
Zain al-‘Abidîn), dan yang semacamnya.
Momentum inilah yang kemudian mempertegas keberadaan dua pemahaman
dalam gerakan Salafi> modern yang oleh Abu> Abdirrahma>n al-Thali>bi disebut
sebagai Salafi Yama>ni dan Salafi Hara>ki.19 Dan sebagaimana fenomena gerakan
lainnya, kedua pemahaman ini pun terimpor masuk ke Indonesia dan memiliki
pendukung masing-masing.
Paham impor Salafi, menemukan ladangnya yang subur di Indonesia dimana
masyarakat muslim Indonesia sedang merindukan lahirnya Islam yang orisinal
17Yang pro dalam hal ini misalnya adalah Hai’ah Kiba>r al ‘Ulama> (Dewan Ulama Besar) di
sana yang saat itu diketuai oleh Syekh Abd al-Aziz ibn Baz.
18Yang kontra dalam hal ini misalnya adalah Syekh Hamud al-‘Uqla (seorang ulama senior
yang selevel dengan ‘Abd al-Aziz ibn Baz), Safar ibn ‘Abd al-Rahma>n al-Hawali, Salma>n ibn Fahd al-
‘Audah, dan ‘Aidh ibn ‘Abdillah al-Qarni. Tiga nama terakhir kemudian sempat dipenjara, namun
setelah keluar dari penjara ketiganya kemudian menjadi tokoh yang sering dijadikan rujukan pendapat
oleh Pemerintah Saudi terutama dalam upaya meredam radikalisme alumni jihad Afghan.
19Ibid, h. 20.
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terutama kalangan muda kampus,20 sehingga fenomena akhwat yang berjilbab
panjang bahkan sampai yang bercadar, ikhwan yang memelihara jenggot dan pakaian
yang tidak isbal21 serta kajian-kajian keislaman begitu semarak sampai penerbitan
dan penjualan buku-buku tentang Islam.  Fakta-fakta inilah yang membuat sebagian
tokoh Islam dan ormas Islam yang sudah mapan dan besar di Indonesia merasa
terusik bahkan tidak sedikit memunculkan pandangan yang negatif terhadap
eksistensi dan kiprah kaum Salafiyin. Maka disertasi ini ingin mengungkap secara
utuh tentang paham, doktrin dan ajaran Salafi sehingga masyarakat muslim
Indonesia baik akademisi maupun masyarakat muslim dapat memahami secara utuh
terhadap karakteristik dan sepak terjang harakah Salafiyah tersebut dan dapat
menjadi salah satu bagian penting dari eksistensi agama Islam secara luas.
B. Rumusan Masalah
Dari latar belakang di atas, dapat dirumuskan permasalahan utama yaitu
Bagaimana Problematika doktrin keagamaan Salafi masa kini? Dari permasalahan
utama ini, dirumuskan dalam sub-sub permasalahan sebagai berikut:
1. Faktor-faktor apa saja yang menyebabkan lahir dan berkembangnya paham
keagamaan Salafi?
2. Doktrin keagamaan Salafi mana saja yang problematik penerapannya?
3. Bagaimana eksistensi paham keagamaan Salafi di masa datang?
20Kalangan muda kampus adalah mereka para mahasiswa dari perguruan tinggi umum yang
memiliki girah yang sangat tinggi dalam mempelajari Islam.
21Isbal ialah cara berpakaian bagi kaum pria dengan memanjangkan kain baik celana ataupun
sarung sampai melewati batas mata kaki. Dasar dari perilaku seperti itu adalah hadis Nabi saw:
Sesungguhnya Allah tidak akan memperdulikan orang-orang yang menjulurkan pakaiannya karena
kesombongan. Dan hadis lain: Setiap yang di bawah mata kali nanti akan dibakar api neraka. Pen.
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C. Definisi Operasional dan Ruang Lingkup Penelitian
1. Definisi Operasional
Dalam rangka meminimalisir kekeliruan dan kesalahan interpretasi terhadap
judul disertasi ini, peneliti memandang perlu untuk memberikan pengertian dan
batasan, yaitu sebagai berikut:
a. Problematika
Problematika ialah kesenjangan antara kondisi riil (nyata) dan kondisi ideal
yang diharapkan. Kondisi ideal yang dimaksud ialah kondisi yang diinginkan oleh
doktrin Salafi itu sendiri yaitu kembali kepada kemurnian Islam seperti pada masa
al-Salaf al-S{a>lih. Sedangkan kondisi riil ialah kenyatan dunia Islam sekarang ini
dengan dinamika dan perubahan-perubahannya.
b. Doktrin
Doktrin adalah suatu bentuk tindakan yang mengharuskan atau memaksakan
bahwa suatu nilai harus diyakini dan dibenarkan seperti apa yang disampaikan serta
yang tidak boleh diubah oleh adanya akal, rasio atau pendapat dan ide-ide manusia.
c. Salafi
Salafi >atau Salafiyah adalah kelompok umat Islam yang menisbatkan dirinya
kepada kaum salaf,22 sedangkan kaum salaf yang dimaksud  ialah para Salaf al-S}a>lih,
yaitu generasi pertama umat Islam yakni sahabat Rasulullah saw. yang dilanjutkan
oleh para tabi’in dan tabi’it tabi’in.
22Yazid bin Abdul Qadir Jawas, Prinsip Dasar Islam menurut al-Qur’an dan Al-
Sunnah yang Sahih, (Bogor, Pustaka at-Taqwa, Cet. Ke-8, 2010). h. 19
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2. Ruang Lingkup Penelitian
Ruang lingkup penelitian disertasi ini meliputi:
a. Sejarah lahirnya Salafi> atau Salafiyah mulai dari tempat asalnya sampai ke
Indonesia, latar belakang kemunculannya, nama-nama yang digunakan untuk
menunjukkan eksistensinya di masyarakat muslim dan perkembangan gerakan
dakwahnya.
b. Doktrin-doktrin keagaman Salafi> yang problematik dalam penerapannya di
tengah-tengah masyarakat muslim yang beragam. Adapun doktrin-doktrin
Salafi> yang sangat problematik antara lain: sikap terhadap pembuat bid’ah (hijr
al-mubtadi), sikap dalam berpolitik, penolakan terhadap sistem demokrasi dan
sikap terhadap organisasi Islam, dan kembali kepada al-Qur’an dan Sunnah
sesuai pemahaman Salaf al-S}a>lih.
c. Eksistensi dan masa depan paham keagamaan Salafi>. Yang meliputi studi kritis
terhadap sejarah, dan doktrin keagamaan Salafi> serta varian gerakan Salafi> di
Indoensia.
d. Penelitian ini mengkaji paham keagamaan Salafi yang ada dan berkembang di
Indonesia.
D. Kajian Pustaka
Haedar Nashir dalam disertasinya yang berjudul Gerakan Islam Syari’at;
Reproduksi Salafiyah Ideologis di Indonesia mengungkapkan, Salafiyah sebagai
suatu istilah dengan berbagai kata lainnya seperti salafiyun, salafiyin, salafy dan
salafi, memiliki kaitan dengan kata salaf, dalam bahasa Arab berarti terdahulu, telah
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lalu, telah selesai, kaum di masa lalu dan sebagainya. Adapun secara istilah, yang
dimaksud di sini ialah Salaf al-S{a>lih, yaitu para pendahulu Umat Islam yang salih.
Mereka adalah tiga generasi Islam, yaitu para sahabat, generasi tabiin (para
pengikut Sahabat), dan tabiit tabiin (para pengikut tabiin).23 Tiga generasi kaum
salaf tersebut dalam hitungan sejarah Islam tidak lebih dari sekitar 300 tahun sejak
masa Nabi saw. Kaum Salaf tersebut sering dibedakan secara kategoris dengan kaum
Khalaf, yakni generasi elit Muslim atau ulama-ulama yang datang kemudian setelah
generasi salaf.24
Lebih lanjut, Haedar menjelaskan bahwa seseorang dianggap oleh orang lain
sebagai Salafiyah, disebabkan oleh sikap dan perilakunya menunjukkan kesetiaannya
pada ajaran Salaf al-S{a>lih, meskipun dia tidak menyebutkan dirinya Salafi>. Tetapi
adakalanya orang-orang tertentu sering menyebut dirinya Salafi>, meskipun mereka
sendiri belum memahami dan mengamalkan ajaran Salaf al-S{a>lih itu. Istilah Salafi>
kemudian menjadi sebutan bagi komunitas yang mengikatkan dirinya dengan ajaran
Salaf al-S}a>lih, baik dalam ikatan yang bersifat kuat maupun ikatan yang sangat
longgar.25
Masih menurut Haedar, gerakan Salafiyah sebagaimana dibahas di atas juga
diidentikkan dengan Ortodoksi dalam Islam. Paham ortodoks dilukiskan sebagai
“Islam yang benar (ortodoks) dalam bentuk gerakan reformis”, sedangkan dalam
istilah lain disebut juga  sebagai Islam yang lurus.26
23Abu> Abdirrahma>n al-T}ali>bi, op. cit, h. 8.
24Haedar Nashir, Gerakan Islam Syari’at; Reproduksi Salafiyah Ideologis di Indonesia
(Jakarta: Pusat Studi Agama dan Peradaban (PSap) Muhammadiyah, 2007), h. 117-118.
25Ibid. Lihat juga Aboebakar Atjeh, Salaf (Salaf Al-S}alih); Islam dalam Masa Murni
(Jakarta: Permata, 1970), h. 5.
26Ibid, h. 136.
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Haedar juga mengungkapkan keragaman sikap dan aktivitas Salafiyah di
Indonesia, antara lain:
1. Sikap ilmiah murni, yaitu mengkaji setiap persoalan berdasarkan landasan al-
Qur’an, hadis-hadis sahih, serta metode yang lurus sebagaimana yang dipegang
oleh para ulama Ahl al-Sunnah sepanjang sejarahnya. Inilah sumber metode asli
dakwah Salafiyah.
2. Membangun jaringan majelis taklim yang menginduk ke madrasah Salafiyah
tertentu di Timur Tengah melalui para pelajar Indonesia yang menuntut ilmu di
madrasah Salafiyah tersebut.
3. Bersikap keras dalam mengingkari ahli bid’ah dan kelompok menyimpang, sikap
keras tersebut kadang ditunjukkan dengan bermuka masam, tidak mau
menjawab salam, bersikap menjauhi, mencela, membuka aib-aib, menghina
hingga memboikot.
4. Mengambil khazanah ilmu-ilmu Salafiyah, namun juga menerapkan sistem
kejamaahan (organisasi) seperti yang ditetapkan di kalangan jamaah-jamaah
dakwah Islam pada umumnya.
5. Mengambil bab-bab tertentu dari ilmu Salafiyah dan meninggalkan bab-bab
lainnya. Adakalanya anti terhadap bab-bab tertentu yang tidak memuaskan akal,
kebebabasan, dan kepentingannya.
6. Mengambil khazanah ilmu Salafiyah untuk bab-bab yang bersifat dasar
(elementer), lalu meletakkan di atas dasar itu pemikiran-pemikiran non-
Salafiyah seperti doktrin politik, kekerasan, organisasi dan lain-lain.
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7. Mengambil sebagaian ilmu-ilmu Salafiyah, lalu meramunya dengan ilmu-ilmu
dari sumber lain sehingga menghasilkan paduan multi warna, yang disebut
dengan metode thari>q al-jam’i (metode kompromis)
8. Berkiprah dalam bidang-bidang teknis misalnya penerbitan, media, pendidikan,
rumah sakit, lembaga socsial dan lain-lain tanpa mengikatkan diri pada suatu
organisasi Islam tertentu.
9. Berkarya dalam dakwah Salafiyah secara independen  dengan tidak mengikatkan
diri pada suatu organisasi, jamaah, jaringan majelis taklim, lembaga, madrasah
dan lain-lain, baik di dalam maupun di luar negeri, mereka menyebarkan ilmu-
ilmu Salafiyah secara mandiri. Lokal, dan menyesuaikan metode dakwah dengan
situasi lingkungan, secara popular mereka kurang dikenal karena terpisah-pisah
tetapi dakwah mereka cukup eksis.
10. Mengambil hikmah ilmu Salafiyah secara individu sesuai kebutuhan, keinginan
dan kepentingan masing-masing.27
Andi Aderus mengungkapkan dalam disertasinya yang berjudul Karakteristik
Pemikiran Salafi> di Tengah Aliran-aliran Pemikiran Keislaman, karakteristik
pemikiran Salafi> terbagi menjadi tiga bagian besar, yaitu:
a. Karakteristik pemikiran Salafi dan implikasinya dalam masalah i’tiqadiyah.
Andi Aderus menyimpulkan: Dalam masalah i’tiqadiyah, Salafi bersepakat
menjadikan tiga karakteristik pemikiran yang menjadi dasar dalam berakidah,
siapapun orangnya dan di era manapun dia hidup, ketika menggunakan tiga dasar
berpikir tersebut, maka ia adalah salafi, meski dia tidak termasuk dalam kelompok
yang menamakan dirinya Salafiah. Tetapi jika mengambil sebagian dan meninggal
27Ibid. h. 138-139.  Lihat juga Abu> Abdirrahma>n al-T}ali>bi, op. cit, h. 11-12.
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sebagaian yang lainnya dari yang tiga dasar berpikir, tidak cukup seseorang
mengklaim dirinya sebagai seorang Salafi. Tiga dasar berpikir yang dimaksud
adalah:
1) Prioritas wahyu dalam memahami masalah-masalah i’tiqadiyah, Salafi>
mengutamakan wahyu dalam memahami hal-hal yang bersifat i’tiqadiyah
serta masalah-masalah sam’iyat.28
2) Ta’wil yang diperbolehkan adalah ta’wil dalam konotasi tafsir dan tidak
bertentangan dengan wahyu serta tujuan utama dari syari’at.29
3) Mengikuti cara al-Qur’an dalam pemaparan akidah.30
b. Karakteristik pemikiran Salafi> dan implikasinya dalam prinsip beragama.
1) Agama Islam sebagai satu kesatuan yang utuh.
2) Cara beragama Salaf adalah sebuah kemajuan beragama bukan kemunduran.
3) Memiliki jadi diri. Mereka adalah orang yang teguh dalam beragama tidak
menjiplak budaya dan karakter bangsa lain.31
c. Karakteristik pemikiran Salafi> dan implikasinya dalam masalah furu>’iyah.
Andi Aderus menegaskan, dalam masalah furu’iyah, Salafi> membedakan
antara syar’i> mana>zil dan syar’i> mutawwal sehingga ketika menyikapi persoalan
kontemporer, Salafi memberika peluang kebebasan berijtihad selama tidak berten-
28Andi Aderus, Disertasi, Karakteristik pemikiran Salafi di Tengah Aliran-Aliran Pemikiran
Keislaman (Makassar: 2010), h. 209.
29Ibid. h. 210.
30Ibid. h. 211.
31Ibid. h. 213.
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tangan dengan tujuan utama dari syari’at Islam yaitu menciptakan keadilan serta
kemaslahatan pada masyarakat serta menghindarkan umat Islam dari madarat.32
Nuhrison M. Nuh dalam penelitiaannya yang berjudul Gerakan Paham dan
Pemikiran Islam Radikal Pasca Orde Baru (Gerakan Dakwah Salafi di Kecamatan
Lembar Kabupaten Lombok Barat, Nusa Tenggara Barat) menjelaskan pokok-pokok
ajaran Salafi yang dibawa oleh Ahmad Khumaidi. Ahmad Khumaidi dalam dak-
wahnya banyak menyalahkan paham yang dianut oleh mayoritas masyarakat.
Diantaranya salat tarawih 8 rakaat bukan 20 rakaat, zikir tidak jahar, dilarang
melaksanakan maulid besar-besaran karena dianggap pemborosan yang menyebab-
kan kemiskinan masyarakat. Upacara nelung, mituh, nyiwuh yang diadakan untuk
orang meninggal. Mengirim bacaan zikir dan tahlil kepada orang meninggal dunia
pahalanya tidak sampai kepada orang yang meninggal, karena alamatnya tidak
jelas.33
Dari disertasi dan penelitian di atas, belum terekam secara sempurna latar
belakang lahirnya paham keagamaan, doktrin-doktrin Salafi atau Salafiyah yang
seringkali memunculkan ketegangan baik internal pengikut ajaran Salaf itu sendiri
maupun kelompok-kelompok Islam lain dari kalangan modernis dan tradisionalis.
Dalam disertasi ini, penulis ingin mengungkapkan secara jernih dan menda-
lam tentang asal-usul, kondisi sosial politik yang melatarbelakangi  lahirnya paham
keagamaan Salafi, doktrin-doktrinnya, dan kritik terhadap sejarah dan doktrin-
doktrin Salafi.
32Ibid.
33Nuhrison M. Nuh, Direktori Kasus-Kasus; Aliran, Pemikiran, Paham, dan Gerakan
Keagamaan di Indonesia (Jakarta: Maloho Abadi Jaya Press, 2010), h. 24.
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E. Metodologi Penelitian
1. Jenis penelitian
Penelitian ini merupakan studi kepustakaan (library resarch) atau eksploratif-
deskriptif, yaitu penelitian yang dilakukan melalui riset berbagai literatur yang
berkaitan dengan  masalah yang  diteliti. Literatur pokok yang menjadi sumber
utama  penelitian ini adalah buku-buku tulisan para penggerak pemikiran salafi dan
berbagai buku tulisan para peneliti baik internal salafi maupun di luar salafi.
Keseluruhan bahan tersebut diekplorasi secara mendalam, kemudian dideskripsikan
secara utuh.
2. Metode pengumpulan Data
Untuk mengumpulkan data, penulis menggunakan penelitian kepustakaan
(library research). Dalam arti semua sumber datanya berasal dari bahan-bahan
tertulis yang dipublikasikan oleh media cetak dalam bentuk buku, makalah, surat
kabar dan majalah dan media elektronik  yang disajikan dalam bentuk website
internet, CD Room. Selain bercorak kepustakaan, penelitian ini juga bercorak
kualitatif karena yang dihasilkan adalah data-data deskriptif. Sehingga penelitaian
ini lebih bersifat deskripitif kualitatif.
Cara kerja (frame work) dalam penelitian ini ialah penulis mengutip data-
data kualitatif yang bersumber dari berbagai maraji (literatur) yang menyangkut
masalah sejarah dan doktrin-doktrin Salafi> baik yang bersifat primer maupun
sekunder. Pada tahapan berikutnya, mengklasifikasi dan mengelaborasi pendapat-
pendapat yang terkumpul diolah dan dianalisis untuk merumuskan kesimpulan-
kesimpulan.
Ada beberapa cara yang digunakan dalam mengutip luteratur, antara lain:
21
a) Kutipan langsung, yaitu isi dan pendapat dalam buku tersebut dikutip tanpa
mengubah redaksinya.
b) Kutipan tidak langsung, yaitu pendapat dalam literatur diambil dengan
redaksi yang berbeda, namun isi dan kandungan tidak berbeda.
c) Ulasan, penulus memberikan simpulan terhadap pendapat-pendapat yang
terdapat dalam suatu literatu dengan mengolahnya, mengupas dan mengo-
mentari secukupnya.
3. Metode Pendekatan
Untuk menganalisis dan membahas judul disertasi ini, penulis memperguna-
kan berbagai pendekatan, yaitu:
a. Pendekatan Historis
Sejarah atau historis adalah suatu ilmu yang di dalamnya dibahas berbagai
macam peristiwa dengan memperhatikan unsur tempat, waktu, objek, latar belakang
dan pelaku dari peristiwa tertentu.34
Pendekatan historis atau kesejarahan adalah memandang atau menilai suatu
fakta dari aspek sejarah yang meliputi waktu, tempat, tokoh dan konteks-konteks
yang menyertai sebuah peristiwa.
Melalui pendekatan sejarah seseorang diajak menukik dari alam idealis ke
alam yang bersifat empiris dan membumi. Dari keadaan ini seseorang akan melihat
adanya kesenjangan atau keselarasan antara yang terdapat di alam idealis dengan
yang ada di alam empiris dan historis.35
34Taufik Abdullah (Ed.), Sejarah dan Masyarakat (Jakarta: Pustaka Firdaus, 1987), h. 105.
35Abuddin Nata, MA, Metodologi Studi Islam (Cet. IX; Jakarta: PT. Raja Grafindo Persada,
2004), h. 47.
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Dengan pendekatan sejarah inilah seseorang diajak untuk memasuki keadaan
yang sebenarnya tentang kapan paham keagamaan Salafi lahir, siapa tokoh utama
Salafi, di mana paham Salafi lahir dan berkembang dan kapan menjadi sebuah
manhaj atau maz\hab dalam berislam, serta dari mana awal gerakan ini
didengungkan, oleh siapa dipopulerkan dan kondisi sosial politik apa yang
melatarbelakangi paham keagamaan Salafi.
Pendekatan sejarah juga membantu penulis dalam memahami hubungan antar
berbagai pemikiran yang pernah ada, sedang, dan berkembang dalam dunia Islam.
Bagaimana hubungan Salafi dengan paham keagamaan yang sudah terlebih dahulu
eksis dan arus utama apa yang menjadi orientasi Salafi.
b. Pendekatan Filosofis
Yang dimaksud pendekatan filosofis adalah melihat suatu permasalahan dari
sudut tinjauan filsafat dan berusaha untuk menjawab dan memecahkan permasalahan
itu dengan menggunakan analisis spekulatif. Pada dasarnya filsafat adalah berfikir
untuk memecahkan masalah atau pertanyaan dan menjawab suatu persoalan. Namun
demikian tidak semua berfikir untuk memecahkan dan menjawab permasalah dapat
disebut filsafat. Sidi Gazalba menyatakan; Filsafat adalah berfikir secara mendalam,
sistematik, radikal dan universal dalam rangka mencari kebenaran, inti, hikmah,
hakikat mengenai segala sesuatu yang ada.36 Di samping itu, filsafat mempunyai
bidang (objek yang difikirkan) sendiri yaitu bidang permasalahan yang bersifat
filosofis yakni bidang yang terletak di antara dunia ketuhanan yang gaib dengan
dunia ilmu pengetahuan yang nyata. Dengan demikian filsafat yang menjembatani
36Sidi Gazalba, Sistematika Filsafat, Jilid I (Cet. II; Jakarta: Bulan Bintang, 1967), h. 15.
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kesenjangan antara masalah-masalah yang bersifat keagamaan semata-mata
(teologis) dengan masalah yang bersifat ilmiah (ilmu pengetahuan). Namun filsafat
tidak mau menerima segala bentuk bentuk otoritas, baik dari agama maupun ilmu
pengetahuan. Filsafat selalu memikirkan kembali atau mempertanyakan segala
sesuatu yang datang secara otoritatif, sehingga mendatangkan pemahaman yang
sebenar-benarnya yang selanjutnya bisa mendatangkan kebijaksanaan (wisdom) dan
menghilangkan kesenjangan antara ajaran-ajaran agama Islam dengan ilmu pengeta-
huan modern sebagaimana yang sering dipahami dan menggejala di kalangan umat
selama ini.
Dengan pendekatan filosofis, seseorang tidak akan terjebak pada pemahaman
agama yang serba formalistik, tetapi senantiasa mencari makna-makna substanstial
dari setiap praktik beragama sehingga pemahaman keagamaan tidak kehilangan se-
mangat spiritualnya. Namun demikian, pendekatan filosofis tidak berarti menafi-kan
atau menyepelekan bentuk pengamalan agama yang bersifat formal.37
Pendekatan filosofis dalam mengungkap hakikat paham keagamaan Salafi
adalah upaya memahami secara mendalam substansi doktrin-doktrin paham
keagamaan Salafi sehingga gerakan ini layak dikatagorikan sebagai gerakan
pemikiran atau sebaliknya ia hanya gerakan sempalan yang mengusung visi risalah
kerasulan Muhammad saw.
c. Pendekatan Sosiologis
Sosiologi adalah Ilmu yang mempelajari manusia dan interaksi manusia
dengan manusia lain, interaksi seseorang induvidu dengan individu yang lain, atau
37Abuddin Nata, op. cit., h. 45.
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individu dengan kelompok masyarakat, masyarakat dengan masyarakat, pemimpin
dengan rakyat, rakyat dengan rakyat, organisasi dengan organisasi.
Pendekatan sosiologis ialah pendekatan yang digunakan oleh peneliti dengan
menggunakan logika-logika dan teori sosiologi baik klasik maupun modern untuk
menggambarkan fenomena sosial keagamaan serta pengaruh suatu fenomena
terhadap fenomena yang lain.38
Dalam sosiologi terdapat berbagai logika teoritis (pendekatan) yang dikem-
bangkan untuk memahami berbagai fenomena sosial keagamaan. Di antara pende-
katan itu yang sering digunakan ialah:
(a) Fungsionalisme
(b) Pertukaran
(c) Interaksionalisme simbolik
(d) Konflik
(e) Teori penyadaran dan ketergantungan.39
Pendekatan sosiologis dalam menjelaskan paham keagamaan Salafi diguna-
kan untuk menangkap gejala sosial masyarakat muslim yang bersinggungan lang-
sung dengan komunitas yang mengklaim diri mereka sendiri sebagai kaum Salafi
atau pengikut manhaj Salaf al-S}a>lih.
Dalam pendekatan sosiologis nampaknya gerakan Salafi tumbuh subur
dalam dunia Islam modern ini tidak lepas dari paham Wahabi yang dijadikan paham
resmi oleh kerajaan Saudi Arabia di bawah kekuasaan Raja Saud. Hubungan
fungsional yang sangat signifikan pengaruhnya dalam mendakwahkan paham Salafi
38Sayuthi Ali, M.Ag. Metodologi Penelitian Agama; Pendekatan Teori dan Praktek (Jakarta:
PT. Raja Grafindo Persada, 2002), h. 100.
39Lihat ibid, h. 101.
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ke seluruh penjuru dunia Islam. Sokongan dana yang sangat besar dengan program
beasiswa bagi para mahasiswa dari seluruh dunia tidak terkecuali dari Indonesia.
Konsekuensi dari program beasiswa dari pemerintahan Saudi Arabia bagi
mahasiswa dari seluruh dunia ialah dakwah Salafiyah.
4. Metode pengolahan dan Analisis Data
Mengingat penelitian ini bercorak kepustakaan, maka teknik pengolahan dan
analisis data yang gunakan bercorak deskriptif dan bersifat kualitatif, serta dianalisis
dengan menggunakan analisis isi (content analysis)40 sebagai metode studi dan
analisis data secara sistematis dan obyektif. Setelah semua data yang diperlukan
telah terhimpun lalu dianalisis secara cermat, maka ada dua kemungkinan teknik
yang dipakai dalam hal penarikan kesimpulan yaitu; pertama, dengan cara induktif
yakni teknik pengolahan data dengan cara menganalisis data dan informasi yang
telah diperoleh, namum masih berserakan kemudian dikumpul, ditata dan dianalisis
sehingga dapat memberi informasi yang utuh dan dapat memberikan gambaran yang
sebenarnya tentang objek yang diteliti. Dalam teknik ini peneliti mengolah data
umum kemudian ditarik kesimpulan secara khusus.
Relevansinya dengan penelitian ini, data yang diperoleh dari berbagai sumber
atau maraji akan diolah dan dianalisis sedemikian rupa sehingga memberikan
informasi dan kesimpulan yang utuh dan objektif.
Kedua, yaitu teknik pengelolahan data secara deduksi yaitu data yang telah
dikumpulkan dan telah diramu sedemikian rupa, ditelah kembali dan dianalisis
40Noeng Muhadjir, Metodologi Penelitian Kualitatif (Cet. VIII; Yogyakarta: Rake Sarasin,
1996), h. 49.
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sehingga memberi pengertian sekaligus kegunaan data tersebut. Jadi teknik ini
merupakan cara balik dengan teknik induktif.
Teknik penulisan yang digunakan, termaksuk transliterrasi Arab kemudian
latin dan singkatan, berdasarkan pada buku Pedoman Penulisan Karya Ilmiah
(Skripsi, Tesis dan Disertasi) UIN Alauddin Makassar. Sebagai pelengkap digunakan
pula beberapa buku pedoman penulisan karya ilmiah lainya yang dianggap
representatif untuk dijadikan sebagai bahan acuan dalam kerangka penulisan karya
ilmiah ini.
Sedangkan penerjemahan ayat-ayat al-Qur’an mengacu kepada terjemahan
al-Qur’an Depertemen Agama yang diterbitkan oleh Majma’ al-Ma>lik Fahd li
Tiba>’at al-Mus}haf al-Syari>f (lembaga Raja Fahd untuk percetakan al-Qur’an)
Madinah al-Munawwarah).
F. Tujuan dan Kegunaan Penelitian
1. Tujuan Penelitian
Tujuan penelitian ini antara lain:
a. Untuk mengetahui asal-usul paham keagamaan Salafi dan menjelaskan
faktor-faktor penyebab lahirnya Salafi.
b. Untuk menjelaskan doktrin-doktrin Salafi dan problematikanya.
c. Untuk menjelaskan eksistensi paham keagaman Salafi di masa yang
akan datang.
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2. Kegunaan Penelitian
Untuk mendapatkan gambaran yang lebih jelas tentang kegunaan penelitian
ini, penulis membagi kegunaan penelitian ini dalam dua bagian yaitu sebagai
berikut:
a. Kegunaan ilmiah (Academic Significance)
Penelitian ini diharapkan dapat memberikan kontribusi pemikiran
tentang doktrin-doktrin dan ajaran Salafi.
b. Kegunaan Praktis (Practice Significance)
Secara praktis, penelitian ini diharapkan memiliki implikasi secara
langsung antara lain:
1) Dapat dijadikan sebagai bahan informasi bagi pemerhati kajian-kajian
pemikiran Islam, sekaligus sebagai bacaan ditengah gersang dan miskinnya
kepustakaan tentang pandangan keagamaan Salafi yang meliputi sejarah,
doktrin dan ajarannya.
2) Memberikan kontribusi positif terhadap perkembangan pemikiran Islam dari
yang paling ekstrim sampai yang paling moderat.
G. Garis Besar Isi Disertasi
Disertasi ini terdiri atas lima bab. Bab pertama merupakan bab pendahuluan
yang memaparkan pokok-pokok pikiran yang termuat dalam latar belakang masalah.
Dalam bab ini juga dirumuskan permasalahan pokok yang menjadi titik arah yang
diteliti dengan memperhatikan ruang lingkup, metodologi penelitian, tujuan dan
kegunaan penelitian.
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Bab kedua adalah bab yang menyajikan kajian teori tentang paham
keagamaan yang memiliki karakteristik pemurnian atau purifikasi yang meliputi:
Konstruksi Pemikiran Islam Puritan dan kerangka pikir (alur pikir).
Bab ketiga terdiri dari dua bagian; Pertama, membahas sejarah paham
keagamaan Salafi> yang meliputi; Pengertian Salafi>, awal munculnya istilah Salafi, >,
nama-nama lain Salafi>, latar belakang lahirnya paham Salafi> dan perkembangan
paham Salafi> sampai ke Nusantara. Kedua, doktrin-doktrin Salafi> yang meliputi;
Hajr al-Mubtadi, Salafi> dan politik, sikap terhadap sistem demokrasi dan organisasi,
serta perintah kembali kepada Al-Qur’an dan Sunnah sesuai dengan pemahaman
Salaf al-S}a>lih.
Bab keempat membahas tentang eksistensi doktrin Salafi di masa depan yang
meliputi; Tinjauan kritis terhadap sejarah, doktrin-doktrin Salafi, dan varian-varian
kelompok Salafi baik yang akan tetap eksis di masa datang maupun yang akan
ditinggal umat Islam.
Bab kelima adalah bab penutup yang menghadirkan beberapa simpulan dari
hasil penelitian dan kajian-kajian mendalam yang dilakukan. Selanjutnya hasil
penelitian tersebut dapat diimplikasikan dalam bentuk rekomendasi dan saran
sebagai tindak lanjut dari hasil penelitian.
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BAB II
TINJAUAN TEORITIS
A. Konstruksi Pemikiran Islam Puritan
Gerakan pemurnian Islam merupakan fenomena penting dalam perkem-
bangan pemikiran dan gerakan Islam. Ia seringkali muncul, tampaknya secara
periodik, dalam situasi di mana banyak terjadi penyimpangan baik moral, pema-
haman, maupun pengamalan agama. Penyimpangan itu dipandang oleh para
penganjur purifikasi sebagai kemerosotan agama dalam masyarakat Islam, mereka
menyatakan bahwa agar agama itu mencapai kejayaan, agama itu sendiri harus
dibersihkan dari segala penyimpangan, pengaburan, dan pengotoran yang berjangkit
di kalangan umat Islam.
Ada sejumlah ayat yang dapat dikemukakan yang sering menjadi dasar dalam
memburu kemurnian Islam.1 Ayat al-Qur’an yang paling sering dikutip antara lain
Q.S. Ali Imra>n/3: 19.
                    
        
Terjemahnya:
Sesungguhnya agama (yang diridhai) disisi Allah hanyalah Islam. Tiada
berselisih orang-orang yang telah diberi Al Kitab kecuali sesudah datang
pengetahuan kepada mereka, karena kedengkian (yang ada) di antara mereka.
barangsiapa yang kafir terhadap ayat-ayat Allah Maka Sesungguhnya Allah
sangat cepat hisab-Nya. (Q.S. Ali Imra>n/ 3: 19).2
1Robert D Lee, Mencari Islam Autentik: dari Nalar Puitis Iqbal hingga Nalar Kritis Arkoun.
Terj. Ahmad Baiquni (Bandung: Mizan, 2000), h. 26-29.
2Departemen Agama R.I, Al-Qur’an dan Terjemahnya (Majma’ al-Ma>lik Fahd li Tiba>’at al-
Mus}haf al-Syari>f Lembaga Raja Fahd untuk percetakan al-Qur’an Madinah al-Munawwarah), h. 65.
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Q.S. al-Nisa>/4: 59.
 ْﻢُﺘْﻋَزﺎَﻨَـﺗ ْنَِﺈﻓ ْﻢُﻜْﻨِﻣ ِﺮْﻣَْﻷا ِﱃُْوأَو َلْﻮُﺳﱠﺮﻟا اْﻮُﻌ ْـﻴَِﻃأَو َﷲا اْﻮُﻌ ْـﻴَِﻃأ اْﻮُـﻨََﻣأ َﻦْﻳِﺬﱠﻟا ﺎَﻬـﱡﻳأَﺎﻳ ُﻩْوﱡدُﺮَـﻓ ٍﺊْﻴَﺷ ِﰱ ْﻢُﺘْﻨُﻛ ْنِإ ِلْﻮُﺳَﺮﻟاَو ِﷲا َﱃِإ
 ًﻶْﻳِوَْﺄﺗ َﻦَﺴْﺣَأَو ٌﺮ ْـﻴَﺧ َﻚِﻟَذ ِﺮِﺧَﻷا ِمْﻮَـﻴْﻟاَو ِﷲِﺎﺑ َنْﻮُـﻨِﻣْﺆُـﺗ
Terjemahnya:
Wahai orang-orang yang beriman! Taatilah Allah dan taatilah Rasul
(Muhammad), dan ulil amri (pemegang kekuasaan) di antara kamu.
Kemudian jika kamu berbeda pendapat tentang sesuatu, maka kembalikanlah
kepada Allah (al-Qur’an) dan Rasul (sunnahnya), jika kamu beriman kepada
Allah dan hari kemudian, yang demikian itu lebih utama bagi dan lebih baik
akibatnya. (Q.S. Al-Nisa>/4: 59).3
Q.S. Al-Ma>idah/5: 3.
                         
Terjemahnya:
Pada hari ini telah Kusempurnakan untuk kamu agamamu, dan telah Ku-
cukupkan kepadamu nikmat-Ku, dan telah Ku-ridhai Islam itu jadi agama
bagimu. (Q.S. al-Ma>idah/5: 3). 4
Ayat-ayat di atas hanya sebagaian dari ayat-ayat al-Quran yang sering
dielaborasi menjadi semangat untuk meletakan Islam sebagai sesuatu yang orisinal
dengan kesempurnaan Islam itu sendiri. Sedangkan hadis yang sering dijadikan
landasan berfikir kaum puritan antara lain:
َـﻗ َلﺎَـﻗ ُﻪـْﻨَﻋ ُﷲا َﻲـِﺿَر ﻢَـﻗَرأ ِﻦْـﺑ ِﺪْـﻳَز ْﻦـَﻋ :َﻢﱠﻠـَﺳَو ِﻪـْﻴَﻠَﻋ ُﷲا ﻰﱠﻠـَﺻ ِﷲا ُلْﻮـُﺳَر َلﺎ اْﻮﱡﻠـِﻀَﺗ ْﻦَـﻟ ِﻦْﻳَﺮـَْﻣأ ْﻢُﻜْﻴِـﻓ ُﺖـَْﻛﺮَـﺗ
 ﱠﻨُﺳَو ِﷲا َبﺎَﺘِﻛ ﺎَﻤِِ ْﻢُﺘْﻜَﺳَﺎَﲤ ﺎَﻣ اًَﺪَﺑا(ىﺬﻣﱰﻟا ﻪﺟﺮﺧأ) ِﱴ5
Artinya:
Dari Zaid bin Arqam ra. ia berkata: Rasulullah saw bersabda: “Aku
tinggalkan untukmu dua perkara yang tidak akan sesat selamanya bila kamu
sekalian memegangi keduanya (yakni) Al-Qur’an dan Sunnahku”.
3Ibid., h. 87.
4Ibid., h. 142.
5Abu ‘I>sa > Muhammad bin Isa, Sunan at-Tirmizi> Hadis no. 3720, Juz V (Semarang: Toha
Putra,  t.t), h. 262.
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Harus diakui, kerangka doktrinal tentang kesempurnaan Islam ini, berha-
dapan dengan realitas dan perkembangan sejarah yang sangat kompleks. Tuntutan
sosiologis dan siklus krisis membuat kalangan kaum muslim meninggalkan atau
setidaknya dianggap menjauh dari kerangka doktrinal kesempurnaan Islam. Proses
menjauh dari cita-cita doktrinal dan normatif Islam ini tidak hanya muncul dalam
gagasan dan tindakan yang jelas-jelas tidak selaras dengan prinsip-prinsip Islam,
tetapi juga melalui penambahan-penambahan tertentu terhadap ajaran Islam.
Penambahan-penambahan ini yang kemudian oleh kaum puritan dianggap sebagai
bid’ah, yang kemudian didefinisikan sebagai “pembangkangan” terhadap otentisitasi
al-Qur’an dan Sunnah.
Karena itulah, pencarian kemurnian Islam, diawali dengan mengusung jargon
“kembali kepada al-Qur’an dan Sunnah Rasul”, yang merupakan sumber paling
autentik dari ajaran Islam. Khusus dalam bidang hadis, bercampur-baurnya antara
hadis sahih dan hadis-hadis palsu, maka pencarian kemurnian Islam mengandung
makna “menghidupkan kembali sunnah (ihya> al-sunnah) dengan jalan memverifikasi,
menyeleksi dan mengkritisi seluruh hadis dengan pisau analisisnya ilmu mus}t}alah al-
hadi>s\ atau ilmu naqd al-hadi>s\. Semua prinsip ini, pada gilirannya menjadi dasar bagi
pencarian kemurnian Islam yang memunculkan gagasan dan gerakan yang dikenal
sebagai pembaharuan yang secara mitologis dan praktis menekankan pemurnian
Islam.6
Konteks doktrinal pencarian Islam murni tersebut haruslah dilengkapi dengan
konteks historis kalangan umat Islam sendiri. Gagasan Islam murni secara historis,
dikaitkan dengan ekspresi dan aktualisasi Islam pada masa Nabi Muhammad saw.
6Azyumardi Azra, "Radikalisasi Salafi Radikal" (Tempo, Desember, 2002), h. 168.
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dan para sahabat yang juga sering disebut masyarakat atau kaum salaf. Dalam
pandangan kaum puritanis, kehidupan pada masa Nabi saw., di Madinah khususnya,
yang kemudian dilanjutkan para sahabatnya merupakan bentuk Islam yang paling
murni, yang belum tercampur isme-isme yang lain dan pengaruh sosiologis
heterogen dan kompleks. Inilah aktualisasi Islam paling ideal yang harus diwujudkan
pada masa selajutnya termasuk dalam masa modern dan kontemporer. Gagasan
demikian kemudian memunculkan paham yang lazim disebut salafisme atau
puritanisme.
Gerakan purifikasi juga timbul di kalangan masyarakat Hanbali, yaitu
gerakan Ibnu Taimiyyah di Damaskus pada abad ke-14 M. Ibnu Taimiyyah meman-
dang bahwa Islam telah dikotori oleh tasawuf dan tarekat yang sama sekali tidak
berorientasi kepada Sunnah Nabi saw. Tarekat yang dimaksud, adalah yang menge-
tengahkan konsep-konsep al-wali>, was}i>lah, dan kara>mah yang mengandung unsur
khurafat dan syirik. Ibnu Taimiyyah berusaha menghilangkan itu semua dengan
menyerukan “kembali kepada ajaran tauhid”.7
Gerakan purifikasi Islam yang paling menonjol dan sangat besar pengaruhnya
di dunia Islam ialah gerakan Muhammad ibn Abdullah bin Abd al-Wahhab pada
awal abad ke-19. Ini juga gerakan yang tumbuh di kalangan maz\hab Hanbali di
Saudi Arabia. Sebuah kenyataan bahwa kepercayaan umat Islam telah banyak diwar-
nai dengan syirik, bid'ah, dan khurafat sehingga mereka menjadi jauh dari ajaran
Islam yang benar. Ibn 'Abd al-Wahhab ingin mengikis itu semua. Ia banyak
dipengaruhi oleh Ibnu Taimiyyah, dan gerakannya memberikan gaung yang besar
karena dukungan politis dari dinasti Saudi.
7Nurcholish Madjid, Kaki Langit Peradaban Islam (Jakarta: Paramadina, 1997), h. 157.
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Di Indonesia, gerakan-gerakan Islam puritan sering kali dikaitkan dengan
gerakan Paderi di Sumatra pada awal abad ke-19 dan kemudian diikuti oleh trio
pembaharu pada awal abad ke-20, yaitu Ahmad Dahlan dengan gerakan
Muhammadiyah, Ahmad Syurkati dengan Al-Irsyad, dan A. Hasan dengan Jam’iyah
Persatuan Islam. Perbedaan penampilan dan sasaran garapan ketiga gerakan itu,
tidak menghalangi penulis untuk menarik suatu benang merah yang menjadi ciri
utama dari gerakan-gerakan purifikasi. Benang merah itu ialah perlawanannya
terhadap tradisi dan kepercayaan masyarakat yang koruptif dan menyimpang, serta
seruannya untuk kembali kepada ajaran yang murni.8
Para puritanis menampilkan tema-tema yang menjadi acuan gerakan
purifikasi. Di antara tema-tema itu ialah: pertama, bahwa korupsi keagamaan
(bid'ah) telah melanda umat sehingga agama yang mereka anut bukan merupakan
Islam yang benar dan murni. Konstruksi pemahaman yang dibangun adalah bahwa
bid’ah itu sesat dan sesat itu tempatnya nereka; kedua, korupsi itu mungkin terjadi
akibat penyalahgunaan kekuasaan tokoh-tokoh agama atau akibat pengaruh-
pengaruh non-Islam yang secara tidak sengaja mempengaruhi pikiran umat Islam;
ketiga, sebagai jalan keluar dari keadaan itu, Islam harus dibersihkan dari semua
korupsi itu dengan jalan “kembali kepada al-Qur'an dan Sunnah”; keempat, tipe ideal
dari masyarakat yang dijadikan sebagai rujukan beragama secara murni ialah
generasi salaf, yaitu mereka yang hidup pada abad-abad pertama Islam. Bagi Salafi,
kembali kepada al-Quran dan Sunnah tidak cukup, bagi mereka yang benar ialah
kepambali kepala al-Quran dan Sunnah sesuai pemahaman Salaf al-S}a>lih. Jadi
generasi salaf itu dipandang sebagai umat terbaik sepanjang sejarah (qurun al-
mufaddalah).
8Syafiq A Mughni, Nilai-nilai Islam: Rumusan, Ajaran, dan Aktualisasi (Yogyakarta:
Pustaka Pelajar, 2001), h. 5.
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Berikut ini tipe-tipe konstrusi pemikiran Islam puritan yang telah menyejarah
dalam kehidupan umat Islam:
1. Puritanisme Islam
Konsep “puritan” dalam kamus Abou El Fadl merupakan lawan konsep
“modern”.9 Kelompok puritan adalah mereka yang secara konsisten dan sistematis
menganut absolutisme, berpikir dikotomis, dan idealistik. Mereka tidak kenal
kompromi, cenderung puris dalam artian tidak toleran terhadap berbagai sudut
pandang dan berkeyakinan bahwa realitas pluralistik merupakan kontaminasi terha-
dap autentisitas.10
Kelompok Puritan mengklaim sebagai pewaris tunggal kebenaran dan kare-
nanya muslim yang berbeda dengannya dianggap kurang Islami atau bahkan kafir.
Karena itulah, selain karena ambisi politik, kelompok puritan melakukan infiltrasi ke
dalam masjid-masjid, lembaga-lembaga pendidikan, instansi-instansi pemerintah
maupun swasta dan ormas-ormas Islam moderat, termasuk NU dan Muham-
madiyyah. Infiltrasi tersebut mulai santer dirasakan hingga Muhammadiyyah
9Pemakaian istilah ini untuk melabeli kaum yang radik dan ekstrim berbaju agama,
menurutnya lebih tepat daripada istilah fundamentalis, militan, ekstrimis, radikal, fanatik, jahidis
ataupun islamis.Istilah “fundamentalis” menimbulkan kerancuan karena semua kelompok dalam
Islam tentu mengklaim dirinya melaksanakan ajaran-ajaran fundamental Islam. Terma “militan” juga
tidak selalu benar, karena bersikap militan dalam kondisi tertentu diperbolehkan, bahkan oleh agama
apapun. Istilah “ekstrimis”, “radikal” dan “fanatik” juga tidak bisa menggambarkan kelompok yang
dikupas Abou El Fadl dalam buku-bukunya. Karena mereka ternyata tidak selalu ekstrim, radik dan
fanatik dalam segala hal, akan tetapi mereka selalu absolutis yakni menuntut kepastian dalam
menafsir teks. Penggunaan istilah “jahidis” juga merancukan pemahaman keunikan dan partikularitas
orientasi kaum puritan. Istilah “islamis” mengacu pada kelompok yang berorientasi pada Islam politik
yang dicitrakan Barat sebagai berbahaya bagi kelangsungan masyarakat yang beradab dan
demokratis. Secara umum “islamis” memang adalah kaum muslimin yang meyakini bahwa teologi
dan hukum Islam seharusnya menjadi kerangka acuan otoritatif dalam setiap kondisi sosial dan
politik. Akan tetapi tidak berarti mereka selalu berkeyakinan akan adanya keharusan negara teokrasi
yang memaksakan keberlakuan hukum Islam secara keras dan literal. Abou El Fadl, Selamatkan Islam
dari Muslim Puritan, terj. Helmi Mustofa (Jakarta: Serambi, 2006), h. 29-32.
10Ibid., h. 29.
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menerbitkan SK PP Muhammadiyah Nomor 149/Kep/I.0/B/2006 yang berisi tentang
penolakan terhadap infiltrasi tersebut.
Esposito menjauhi penggunaan istilah itu karena menyesatkan.11 Munculnya
gerakan-gerakan Islam, menurutnya, merupakan suatu fenomena siklikal, yang
terjadi di sepanjang sejarah Islam. Namun Esposito lebih suka menggunakan istilah
“Islamisme” atau “Islam politik”, dan penamaan itu didukung pula oleh Bobby
Sayyid.12 Sebaliknya, sebagian ilmuan malah menyebut gerakan itu sebagai
“revivalisme Islam” atau “kebangkitan Islam”.
Khali>d cenderung menggunakan istilah puritan untuk mengambarkan gerakan
di atas. Alasannya, Menurut Khali>d, ciri khas pemikiran mereka itu menganut
absolutisme dan menuntut adanya kejelasan dalam menafsirkan teks, bukan watak
fanatik, radikal atau ekstremis.13 Gerakan yang disebut puritan itu, menurut Khali>d,
bisa dilacak konteks historisnya pada 1970-an, yang dalam tahun itu, umat Islam
menyaksikan kebangkitan Islam yang mengambil bentuk gerakan puritan berorien-
tasi-kekuasaan yang menyerukan kembali kepada identitas Islam autentik melalui
penerapan syari’at Islam. Seruan-seruan itu merupakan tema-tema umum yang
terjadi setiap saat pada era kolonial.
Puritanisme melawan era modern dengan berlindung pada literalisme yang
ketat, yang payungnya adalah nas}-nas} tekstual menjadi satu-satunya sumber legiti-
masi. Ia mencoba kembali kepada masa keemasan Islam, kepada suatu tatanan
11John L. Esposito. Islam: the Straight Path (New York and Oxford: Oxford University
Press, 1988), h. 59.
12Bobby S. Sayyid, A Fundamental Fear: Euresentrism and the Emergence of Islamic.
(London and New York: Zed Books, 1997), h. 211.
13Khali>d Abou El Fadhl, Selamatkan Islam dari Muslim Puritan, Terj. Helmi Mustafa, Edisi
I, (Jakarta: Serambi, 2007), h. 30-31.
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negara adil dan sempurna yang diciptakan oleh Muhammad. Menurut kaum puritan,
setiap Muslim wajib kembali kepada Islam yang lurus dan sederhana, yang itu bisa
diperoleh hanya dengan kembali kepada penerapan literal terhadap perintah-perintah
dan sunnah Nabi, serta pelaksanaan yang ketat terhadap praktik-praktik ritual.
Orientasi puritan juga mengangap bentuk pemikiran moral yang tidak sepenuhnya
bergantung pada teks sebagai bentuk pemberhalaan diri, dan mengangap wilayah-
wilayah pengetahuan humanistik, seperti teori sosial, filsafat, atau pemikiran speku-
latif lainnya, sebagai “ilmu setan”.14 Ia juga menolak segala upaya untuk
menafsirkan hukum Tuhan dari persfektif historis dan kontekstual, dan malah,
mengangap mayoritas sejarah Islam sebagai bentuk perusakan atau penyimpangan
dari Islam yang autentik. Hermeneutika diakletis dan tidak terbatas terhadap ilmu
fikih klasik dianggap sebagi pengotoran terhadap iman dan syari’ah.15
Dalam banyak hal, gerakan puritan mereproduksi kondisi-kondisi mental
yang diadopsi oleh gerakan apologetik. Ia menghindari pendekatan-pendekatan
analitis atau historis dalam memahami Islam, dan mengklaim bahwa semua tantang-
an yang dihadirkan oleh modernitas bisa dipecahkan dengan kembali kepada al-
Qur’an dan Sunnah Nabi. Dalam paradigma Islam puritan, Islam itu sudah sempurna,
kesempurnaan itu berarti bahwa Islam itu tidak merekonsiliasikan dirinya atau
membuktikan dirinya sesuai dengan sistem pemikiran lainnya. Islam merupakan
sebuah sistem keyakinan dan hukum yang sudah lengkap dalam dirinya yang menco-
14Ibid., h. 121.
15Khali>d abou El-Fadhl, “The Human Rights Commitment in Modern Islam” dalam Joseph
Runzo dan Nancy M.Martin (ed). Human Rigts and Responsibilities in the World Religion (Oxford:
Oneworld, 2003), h. 308-309.
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ba membentuk dunia dalam gambarannya, ketimbang mengakomodasi pengalaman
manusia.16
Sikap itu muncul dari perdebatan tentang hakimiyyah (kedaulatan) dalam
sejarah Islam. Menurut puritan kedaulatan Islam adalah milik Tuhan itu sendiri,
yang merupakan satu-satunya pencipta hukum. Oleh karena itu, posisi normatif
apapun yang diambil dari akal manusia atau pengalaman-pengalaman sosial-historis
pada dasarnya tidak valid. Satu-satunya posisi normatif yang dibolehkan adalah
yang diserap dari pemahaman terhadap perintah-perintah Tuhan, seperti yang dite-
mukan dalam teks-teks suci. Oleh karenanya, tidak mengejutkan jika orientasi
puritan mengangap semua pendekatan moral yang berlindung pada intuisi, akal,
kewajiban-kewajiban kontraktual, atau konsensus sosial dan politik, sebagai aneh
dan tidak valid. Semua norma moral dan hukum mesti diambil dari satu-satunya
sumber, yaitu keinginan Tuhan.
Konsekuensi dari posisi, sikap, pendekatan, dan pemahaman literal dari
gerakan puritan itu dalam sebagian hal adalah sebagai berikut:
a. Anti demokrasi dan hak asasi manusia, yang dianggap sebagai produk barat.
b. Anti pluralisme agama, bahkan gerakan puritan menuntut agar umat Islam
menampakkan kebencian dan permusuhan kepada orang-orang kafir (musyrik)
dengan menegaskan bahwa seorang Muslim seharusnya tidak boleh mengadopsi
kebiasaan-kebiasaan orang kafir dan tidak bersahabat dengan mereka.
c. Anti kesetaraan gender dan feminisme, yang dianggap sebagai doktrin barat
untuk menghancurkan identitas keislaman yang autentik.
16Lihat ibid., h.309.
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d. Pembenaran kekerasan dan teror atas nama agama, karena itu, menurut mereka,
merupakan bagian dari jihad, definisi yang menegaskan bahwa umat Islam telah
dizalimi.17
Gerakan puritan Islam yang paling menonjol dalam sejarah dan menjadi
rujukan gerakan-gerakan atau harakah-harakah Islam masa kini ialah gerakan teologi
Wahabi dan Salafi>, yang muncul pada era kolonial, sekitar abad ke-18, dan tetap
aktif setelah kolonialisme berhasil menyingkirkan peran ulama tradisional dengan
berbagai sistem yang mendukungnya. Ketika lembaga-lembaga tradisional Islam
ambruk di bawah kolonialisme, dan selama rentang waktu itu, lembaga-lembaga
tradisional Islam ditantang oleh realitas baru negara-negara yang espotik dan sangat
sentralistik, yang menasionalisasikan lembaga-lembaga keagamaan dan menarik
lembaga wakaf masuk, ke dalam kontrol negara, dan sebagian besar fuqahanya
menjadi pegawai yang dibayar negara. Itu menghancurkan peran mediasi dari para
fuqaha dalam masyarakat Muslim. Fakta mentransformasikan mereka menjadi
“ulama istana”. Selain itu, simbol-simbol budaya Barat, model-model produksi,
dalam nilai-nilai normatif secara agresif meresap ke dalam dunia Muslim, yang
secara serius manentang kategori-kategori dan praktik-praktik normatif yang telah
diwariskan.18
Kebanyakan negara Muslim menyimpan konsep-konsep hukum perdata
Barat, ketimbang melakukan metode dialektik fikih tradisional. Pengaruh itu begitu
kuat, bahkan modernis Muslim berupaya melakukan reformasi hukum Islam yang
17Untuk lebih jelasnya lihat uraian tentang pelbagai isu itu dalam Khali>d abou El-Fadhl, op.
cit., h. 217-329.
18Khali>d Abou El-Fadhl, The Ugly modern and The Modern Ugly; Reclaiming The Beautiful
in Islam” Progressive Moslem: on Justice, Gender and Pluralism (Oxford: Oneworld, 2003), h. 46.
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dipengaruhi oleh sistem hukum perdata Barat. Disintegrasi lembaga-lembaga pendi-
dikan Islam dan otoritas tradisional berarti meluncur kedalam kondisi anarki,
khususnya terkait dengan mekanisme pendefinisian otentisitas Islam. Karena adanya
kevakuman dalam otoritas keagamaan itu, tiba-tiba seorang yang tidak otoritatif
dalam otoritas itu bicara untuk Islam, dan bahkan setiap muslim tiba-tiba dianggap
memiliki kualifikasi untuk menjadi respresentasi dan pembicara bagi tradisi Islam,
dan hukum syari’ah, padahal mereka memiliki pemahaman yang biasa tentang al
Qur’an dan Sunnah Nabi dan tidak memahami preseden-preseden dan wacana-
wacana komunitas penafsir masa silam. Itu karena standar yang ditetapkan begitu
rendah, konsekuensinya, para insinyur, dokter, ilmuan fisika, yang kebanyakan
mengenyamkan pendidikan Barat yang pas-pasan pengetahuannya tentang teks
Islam  dan sejarahnya, memosisikan dirinya sebagai pihak yang berotoritas tentang
hukum Islam dan teologi.19
Dengan terdekontruksinya institusi tradisional otoritas keagamaan, maka
muncullah organisasi-organisasi seperti kelompok jihad, Tanzim al-Qaeda, dan
Taliban, yang dipengaruhi oleh paradigma resistensi pembebasan bangsa dan ideo-
logi-ideologi anti-kolonialis, bahkan juga melabuhkan diri pada orientasi keagamaan
yang sangat puritan, supremasis, dan berwatak sangat oportunistik. Teologi itu
merupakan produk orientasi sinkronistik yang menggabungkan Wahabisme dan
Salafisme dalam Islam modern.20
Penggabungan Salafisme yang telah menjadi oportunis dan Wahabisme oleh
Khali>d disebut Salafibisme. Ia bukan sebuah aliran pemikiran (school of thougth)
19Lihat ibid., h. 47.
20Lihat ibid., h.48.
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yang tekstruktur, namun sebuah orientasi teologis. Karenanya, akan ditemukan
variasi ideologis dan kecenderungan dalam masing-masing teologis. Namun, karak-
teristik yang konsisten dari Salafibisme itu, menurut Khali>d, adalah puritanisme
supremasis sebagai kompensasi dari perasaan-perasaan kekalahan, ketidakberdayaan,
dan alienasi dengan rasa yang arogansi yang merasa benar sendiri vis a vis “yang
lain” (other) yang tidak beridentitas, entah other itu Barat, orang kafir secara umum,
atau perempuan Muslim. Dalam pengertian itu, adalah tepat mengambarkan
orientasi Salafibisme sebagai supremasis karena ia melihat dunia sebagai perspektif
superior-inferior dan polarisasi yang ekstrem.21
Salafibisme melabuhkan dirinya pada teks, namun, menurut Khali>d, ia
sebenarnya tidak merusak teks. Sebagai orientasi hermeneutis, ia memberdayakan
para pengikutnya untuk mengarahkan rasa frustasi dan ketidakamanan mereka
kepada teks. Dinamika Salafibisme vis a vis teks bersifat despotik dan otoriter.
Secara konsisten, teks-teks agama menjadi seperti cemeti yang digunakan oleh kelas
pembaca tertentu agar bisa menegaskan dinamika kekuasaan yang reaksioner dalam
masyarakat. Para pengikut Salafibisme tidak peduli dengan kooptasi atau klaim
terhadap institusi-institusi Barat sebagai milik mereka. Dengan mengklaim Islam
sejati dalam sebenarnya, mereka terus mendefinisikan Islam sebagai antitesis Barat.
Menurut model Salafibisme, hanya ada dua jalan dalam kehidupan: jalan
Tuhan (jalan lurus) dan jalan setan (jalan sesat). Dengan berupaya mengintegrasikan
dan mengkooptasi gagasan Barat sebagai feminisme, demokrasi, atau Hak Asasi
Manusia, manusia telah menjadi umpan godaan dengan menerima pelbagai bentuk
bid’ah. Islam satu-satunya jalan dalam kehidupan, dan mesti diikuti terlepas apa
21Lihat ibid., h.57-58.
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yang dipikirkan orang lain dan bagaimana akibat-akibatnya kepada kebaikan dan
kesejateraan mereka. Kaum Salafabi bersikukuh bahwa hanya mekanisme dan
hukum Islam saja yang mampu mendefinisikan moralitas. Cara hidup yang legalistik
itu dianggap lebih tinggi, dan mereka yang hanya memengikuti cara yang lain
dianggap sebagai kafir, munafik atau fasik. Kehidupan yang dijalani di luar hukum
dianggap tidak sah dan, kerenanya, merupakan sebuah kejahatan terhadap Tuhan dan
mesti diperangi secara aktif atau hukum.22
Menurut Khali>d, ada dua problematika yang membedakan Salafibisme dari
yang lain: (1) apakah teks dimaksudkan mengatur sebagian besar aspek kehidupan?
(2) apakah etika atau kapasitas bawaan manusia untuk merefleksikan atau
mewujudkan suatu yang baik itu mungkin? Kaum Salafi terlalu melebih-lebihkan
peran teks, dan memperkecil peran agen manusia yang menafsirkan teks keagamaan.
Menurut mereka tidak hanya mengatur kebanyakan aspek kehidupan, namun juga
pengarang teks menentukan makna teks, dan tugas pembaca teks hanya memahami
dan mengimplementasi saja. Subjektifitas penafsir tidaklah relevan bagi realisasi dan
implementasi perintah Tuhan, yang sudah dicakup secara utuh dan komprehensif di
dalam teks. Karenanya, estetika dan pandangan-pandangan moral atau pengalaman-
pengalaman dari penafsir dianggap tidak relevan dan tidak penting. Kemaslahatan
publik seperti menjaga masyarakat dari godaan-godaan seksual kaum perempuan
bisa diverfikasi secara empiris, sedangkan nilai-nilai moral dan estetika, seperti
kemuliaan manusia, cinta, kasih sayang, tidak bisa diverifikasi secara empirik,
karenanya harus diabaikan. Singkatnya pendekatan mereka terhadap teks dapat
22Khali>d Abou El-Fadhl. The Orphans of Modernity and the Clash of Civilisations, dalam
Global Dialogue. Vol 4. No 2. (Spring, 2002), h. 60.
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dikatakan literalis, antirasionalisme dan anti pendekatan-pendekatan interpretatif.
Dari orientasi teologis Salafibisme itu, menurut Khali>d, muncullah kelompok-
kelompok militan seperti al-Qaeda atau Taliban.23
Menariknya, gerakan-gerakan yang berorientasi kekerasan pada era kontem-
porer malah semakin kuat, bukan menghilang, terbukti pelbagai aksi teroris
internasional yang dilakukan atas nama mereka. Pertanyaannya adalah mengapa
mereka bisa begitu marak dan bahkan tetap eksis hingga saat ini? Menurut Khali>d
salah-satu sebabnya adalah karena lembaga-lembaga tradisional Islam yang secara
historis bertindak untuk meminggirkan aliran ekstremis tidak ada lagi. Itulah yang
membuat periode sejarah Islam sekarang jauh lebih sulit dibandingkan periode yang
lain, dan itulah sebabnya mengapa orientasi Puritanisme modern lebih mengancam
integritas moralitas dan nilai-nilai Islam melebihi gerakan-gerakan ekstremis
sebelumnya. Barangkali itulah pertama kali dalam sejarah bahwa pusat dunia Islam,
Mekkah dan Madinah, telah berada di bawah kontrol negara puritan selam periode
yang demikian lama.24
Teologi Wahabi yang dianggap minoritas saat itu menjadi kuat dijelaskan
oleh Khali>d karena empat faktor alasan utama bagi marak dan menguatnya
Wahabisme:
1) Dengan memberontak kepada Uśmâni, Wahabi memunculkan respons yang
simatik kepada ideologi-idelogi nasionalisme Arab pada abd ke 18. Dengan
memperlakukan kekuasaan Uśmâni Muslim sebagai kekuatan asing, Wahabi
membuat suatu preseden yang kuat buat gagasan tentang hak menentukan nasib
dan otonomi sendiri.
2) Seperti disebutkan di atas, Wahabi mendukung gerakan kembali kepada asal
muasal Islam yang murni. Begitu pula, Wahabi menolak beban kumulatif dari
23Lihat Khali>d abou El-Fadhl, op.  cit., h. 60-61.
24Ibid., h. 125.
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hambatan sejarah, dan bersikukuh untuk kembali kepada preseden generasi awal
yang terbimbing (al Salaf al S}a>lih).
3) Dengan mengontrol Mekkah dan Madinah, Saudi Arabia terposisikan secara
alami untuk memberikan pengaruhnya yang signifikan kepada budaya dan
pemikiran Islam. Kota-kota suci Mekkah dan Madinah merupakan jantung
simbolik bagi Islam, dan situs bagi jutaan Muslim melakukan ibadah haji setiap
tahun. Oleh kerena itu dengan mengatur apa yang mungkin dianggap sebagai
keyakinan dan praktik ortodoks meskipun pada saat haji Saudi Arabia
terposisikan secara unik untuk sangat mempengaruhi sistem keyakinan itu
sendiri. Misalnya, untuk tujuan-tujuan yang murni simbolik, Raja Saudi Arabia
megadopsi gelar yang rendah hati sebagai penjaga dan pengabdi dua kota suci.
4) Dan yang paling penting, penemuan dan pemanfaatan minyak memberi Saudi
tingkat likuiditas yang tinggi. Khususnya pasca 1975, dengan pelonjakan yang
tajam dalam harga minyak, Saudi Arabia secara agresif mempromosikan pikiran
Wahabi di seluruh dunia.25
Dengan uang yang melimpah, Wahabisme telah diekspor ke berbagai pojok
bumi yang mematikan kebebasan berfikir dan intelektualisme Islam. Ironisnya
adalah bahwa kerajaan Saudi dalam politik global banyak bergantung pada Amerika
Serikat.26 Kendati begitu, Wahabi tidak menyebar dengan benderanya sendiri,
namun dengan menggunakan bendera Salâfi, karena kata Salâfi merupakan pradigma
yang jauh lebih dipercaya dalam Islam ketimbang istilah Wahabi itu sendiri, yang
dianggap itu derogatif oleh para pengikut Ibn ‘Abd Wahhab yang lebih senang
melihat diri mereka sebagai representatif ortodoks Islam. Oleh karena itu, para
ulama Wahabi secara konsisten menyebut diri mereka sebagai Salâfi, bukan Wahabi.
25Ibid., h. 90.
26Ibid.
44
2. Fundamentalisme Islam
Fundamentalisme yaitu kelompok pemikiran yang sepenuhnya percaya
kepada doktrin Islam sebagai satu-satunya alternatif bagi kebangkitan umat dan
manusia. Islam sendiri telah cukup, mencakup tatanan sosial, politik dan ekonomi
sehingga tidak butuh segala metode maupun teori-teori dari Barat. Tokoh yang
cenderung berpikiran fundamentalis adalah Sayyid Quthub, Muhammad Quthub, al-
Maududi, Said Hawa, Anwar Jundi dan Ziauddin Sardar, dan di Indonesia ada Abu
Bakar Baasyir, Ja`far Umar Thalib, dan Habib Habsyi.
Penggunaan istilah fundamentalisme dalam wacana keislaman masih bersifat
problematik dan tidak tepat.27 Meskipun istilah fundamentalisme sifatnya masih
kontroversi, sebagian sarjana dapat menerimanya untuk dipakai dalam rangka
menjelaskan fenomena tertentu dari gerakan Islam dengan catatan bahwa istilah itu
tidak dapat dipakai sebagai cap atau label untuk mendiskreditkan Islam, melainkan
sebagai sebuah konsep akademik yang netral.28 Selain istilah fundamentalisme
Islam, beberapa sarjana juga menggunakan istilah Islamisme sebagai padanannya,
sementara yang lain mencoba menggunakan istilah seperti “revivalisme”.29
Sementara banyak sarjana yang menilai bahwa fenomena gerakan fundamentalisme
27Lihat, Amin Abdullah, Islam dalam Berbagai Pembacaan Kontemporer (Cet. I;
Yogyakarta: Pustaka Pelajar,  2009), h. 428.
28Lihat Abdel Salam Sidahmed dan Anoushiravan Ehteshami, Islamic Fundamentalism
(Colorado: Westview, 1996), h. 1-5.
29Lihat Fredd Halliday, “The Politics of  Islamic Fundamentalism: Iran, Tunisia and the
Challenge to the Secular State” dalam Akbar S. Ahmad dan Hastings Donnan, Islam, Globalization,
and Postmodernity (London: Routledge, 1994), h. 93. Sementara Fazlur Rahman menggunakan istilah
“revivalisme” meski dalam kesempatan yang lain dia juga menggunakan istilah “fundamentalisme”.
Selengkapnya lihat Fazlur Rahman, Islam: Challenges and Opportunity” dalam Alford T. Welch dan
Pierra Cachia, Islam, Past Influence and Present Challenge (Edinburgh: Edinburgh University, 1979),
h. 315.
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Islam sebenarnya adalah gerakan politik sehingga mereka menyebutnya Islam politik
(political Islam).30
Fundamentalisme berasal dari kata “fundamen” yang berarti asas, dasar
hakikat, fondasi.31 Dalam bahasa Inggris disebut “Fundamental” yang berarti pokok.
Dalam bahasa Arab, kata fundamentalisme diistilahkan dengan “us}u>liyyah”. Kata
tersebut berasal dari kata “us}u>l” yang artinya pokok. Dengan demikian, fundamen-
talisme adalah faham yang menganut tentang ajaran dasar dan pokok yang
berkenaan dengan aliran kepercayaan.
William Montgomery Watt mengungkapkan bahwa istilah fundamentalisme
pada dasarnya merupakan istilah Inggris kuno yang ditujukkan kepada kalangan
Protestan yang berpendangan bahwa Alkitab harus diterima dan ditafsirkan secara
harfiah. Istilah sepadan yang paling dekat dalam bahasa Perancis adalah “integrism”,
yang merujuk kepada kecenderungan senada tetapi tidak dalam pengertian dalam
kecenderungan yang sama di kalangan kaum Katolik Romawi.32 Watt mendefinisi-
kan bahwa kelompok fundamentalis Islam adalah kelompok Muslimin yang
30Dalam konteks politik ini, Fred Halliday mengatakan: istilah “fundamentalisme” adalah
salah kaprah, karena keduanya merujuk kepada kecenderungan-kecenderungan dalam agama. Gerakan
Islam sekarang ini bukanlah satu kebangkitan kepercayaan agama, melainkan suatu penegasan akan
relevansi kepercayaan tersebut, yang ditafsirkan secara selektif, dengan politik…. Ia melibatkan satu
penegasan bahwa, dalam menghadapi ide-ide sekuler dan modern Eropa, nilai-nilai dalam Islam harus
memainkan peranan yang dominan dalam politik dan kehidupan sosial dan nilai-nilai tersebut harus
dapat didefinisikan sebagai identitas orang-orang Islam. Selengkapnya dapat dilihat pada Nasi Ayubi,
political Islam: Religion and Politcs in the Arab World (London: Rotledge, 1991), h. 93-94.
31Lihat Departemen Pendidikan Dan Kebudayaan RI, Kamus Bahasa Inggris (Cet.II; Jakarta:
Balai Pustaka, 1991), h. 281.
32Lihat, William Montgomery Watt, Fundamentalism and Modernism in Islam:
Fundamnetalisme Islam dan Modernitas (Jakarta: PT. Rajagrafido Persada, 1997), h. 3-4.
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sepenuhnya menerima pandangan dunia tradisonal serta berkehendak mempertahan-
kannya secara utuh.33
Lain dengan Watt, Fazlur Rahman tampaknya kurang suka menggunakan
istilah fundamentalisme. Ia lebih suka menggunakan istilah “revivalism” dalam
bukunya “Revival and Reform in Islam”, Rahman yang digolongkan sebagai pemikir
neo-modernis mengatakan bahwa pergerakan reformasi sosial pra-modern yang
menghidupkan kembali makna dan pentingnya norma-norma al-Qur’an di setiap
masa. Mereka adalah kelompok pra modern “fundamentalis, tradisionalis, konser-
vatif” yang memberontak melawan penafsiran al-Qur’an yang digerakkan oleh
tradisi keagamaan, sebagai perlawanan terhadap penafsiran yang disandarkan kepada
hermeneutika al-Qur’an antara teks (inter-tekstual).34
Menurut Rahman, dalam temanya, fundamnetalis sejati adalah orang yang
memiliki komitmen terhadap rekonstruksi atau rethinking (pemikiran kembali).
Fazlur Rahman lebih suka menggunakan istilah kebangkitan kembali ortodoksi
untuk kemunculan gerakan fundamentalisme Islam. Gerakan ortodoksi tersebut
bangkit dalam rangka menghadapi dan mengatasi adanya kerusakan agama serta
degradasi moral yang merata di kalangan Muslim di sepanjang provinsi-provinsi
kerajaan Usmani (Ottoman) dan India. Ia dengan berani menunjuk gerakan wahabi
yang merupakan gerakan kebangkitan ortodoksi sebagai gerakan yang sering dicap
sebagai fundamentalisme.35
33Lihat ibid.
34Lihat, Fazlur Rahman, Gelombang Perubahan dalam Islam: Studi tentang Fundamen-
talisme Islam (Jakarta: Rajawali Press, 2000), h. 14.
35Lihat ibid.
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Berbeda dengan Fazlur Rahman, Bassam Tibi mendefinisikan fundamen-
talisme bukan sebagai kepercayaan ritual, tetapi sebagai ideologi politik yang
didasarkan pada politisasi agama untuk tujuan-tujuan sosio-politik, ekonomi dalam
rangka menegakkan sebuah tatanan yang diridahi Tuhan. Selanjutnya, ideologi
fundamentalisme tersebut bersifat eksklusif, dalam arti bahwa ia menolak opsi-opsi
yang bertentangan dengan agama, terutama terhadap pandangan-pandangan sekuler
yang menolak hubungan antara agama dan politik.36
Selanjutnya, Muhammad Imarah menggunakan kata “us{uliyah” untuk
menyebut fundamentalisme. Ia menemukan perbedaan yang jelas diametral antara
pemahaman dan pengertian fundamentalisme seperti dikenal Kristen Barat, dengan
pemahaman istilah itu dalam warisan pemikiran Islam, serta dalam aliran-aliran
pemikiran Islam, baik masa lalu, modern, mau pun kontemporer.37 Kaum Us}uliyyun
(fundamentalis) di Barat adalah orang-orang yang memiliki karakter kaku serta
taklid buta yang memusuhi akal, metafor dan qiyas (analogi), serta menarik diri dari
masa kini dan membatasi diri pada penafsiran literal nas}-nas }. Kaum us}uliyyun dalam
peradaban Islam adalah para ulama us}ul al-fiqh yang merupakan kelompok ulama
yang paling menonjol dalam memberikan sumbangsi dalam kajian-kajian akal atau
mereka adalah ahli penyimpulan hukum, istidla>l (pengambilan dalil), ijtihad, dan
pembaruan.38
36Lihat Bassam Tibi, Ancaman Fundamentalisme Rajutan Islam Politik dan Kekacauan
Dunia Baru (Yogyakarta: Tiara Wacana, 2000), h. 23.
37Lihat Muhammad Imarah, Fundamentalisme dalam Perspektif Barat dan Islam
(Yogyakarta: Gema Insani Press, 1999), h. 9.
38Lihat ibid., h. 72.
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Sebagian cendekiawan Muslim yang biasa digolongkan modernis dan neo-
modernis menggunakan istilah fundamentalisme dengan nada yang kurang bersa-
habat. Fazlur Rahman misalnya, menyebut kaum fundamentalis sebagai orang-orang
yang picik dan superfisial, anti intelektual dan pemikirannya “tidak bersumberkan”
al-Qur’an dan budaya intelektual tradisional Islam. Istilah fundamentalisme dipakai
secara negatif untuk menyebut gerakan-gerakan Islam berhaluan keras seperti di
Iran, Libanon, Libia, dan Al Jazair.39
Terlepas dari perbedaan sikap terhadap istilah fundamentalisme Islam ini,
kenyataan yang ada menunjukkan bahwa istilah itu masih digunakan hingga
sekarang, bahkan oleh mereka yang cukup kritis terhadap penggunaan istilah
tersebut. Jadi, yang terpenting barangkali bukanlah istilah itu sendiri melainkan
pengertian yang diberikan kepada istilah tersebut.
Dari beberapa istilah yang dikemukakan di atas, dapat diberikan rangkuman
pengertian fundamentalisme dalam empat pengertian yakni gerakan pembaruan,
reaksi terhadap kaum modernis, reaksi terhadap westernisasi dan terakhir keyakinan
terhadap Islam sebagai ideologi alternatif. 40 Menurut Jalaluddin Rahmat, pengertian
yang terakhir yakni Islam sebagai ideologi alternatif merupakan pilihan yang tepat
karena fenomena ini yang sebenarnya ada di dunia Islam. Selain itu, menurutnya,
pengertian terakhir ini dapat mencakup pengertian-pengertian sebelumnya.
Pengertian kaum fundamentalis dari segi istilah sebagaimana disebutkan di
atas, memiliki muatan psikologis dan sosiologis, dan berbeda dengan pengertian
39Lihat Yusril Ihza Mahendra, Modernisme dan Fundamentalisme dalam Politik Islam
(Jakarta: Paramadina, 1999), h. 6.
40Jalaluddin Rahmat, Fundamentalisme Islam: Mitos dan Realitas (Dalam Prisma, No.
Ekstra, 1984), h. 88.
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fundamentalis dalam arti kebahasaan sebagaimana yang telah disebutkan di atas.
Dalam pengertian yang demikian itu, kelahiran kaum fundamentalis ada hubungan-
nya dengan sejarah perkembangan ajaran Islam, kaum fundamentalis ada kaitannya
dengan masalah politik, sosial, kebudayaan dan selainnya.
Biasanya kaum fundamentalis tersebut tidak mau menerima perubahan dalam
arti mereka menentang pembaruan. Jadi, mereka dengan berhati-hati menegaskan
bahwa pemakluman kenabian Muhammad saw. bukanlah suatu hal yang baru,
melainkan hanya menyambung rentetan Nabi dan Rasul yang mendahuluinya. Dalam
teori Islam berikutnya, kata yang lazim dipakai untuk hal baru tersebut adalah
bid’ah. Sejalan dengan itu, Zainuddin Alavi menyatakan bahwa pada perkembangan
selanjutnya penggunaan istilah fundamentalisme dimaksudkan untuk fenomena lain.
Istilah itu menimbulkan suatu citra tertentu misalnya ekstremisme, fanatisme dalam
mewujudkan atau mempertahankan keyakinan keagamaan.41
Menurut Mujiburahman terdapat sejumlah teori yang menjelaskan tentang
lahirnya fundamentalisme Islam. Namun, dari berbagai teori yang menjelaskan
tentang fundamentalisme, terdapat dua teori yang berkenaan dengan hal ini yaitu,
pertama, continuity and changes theory yakni teori yang mencoba melihat funda-
mentalisme sebagai fenomena kesinambungan dan sekaligus perubahan dalam
sejarah Islam. Kedua, challenges and opportunities theory yakni teori yang berusaha
menjelaskan fenomena fundamentalisme sebagai sebuah aksi terhadap berbagai
tantangan dan peluang yang dihadapi kaum Muslim di era modern.42
41Zianuddin Alavi, Islamic Educational Thought in Middle Ages (India: Hederabat, 1983),
h. 12.
42Mujiburrahman, Mengindonesiakan Islam: Representasi dan Ideologi (Cet. I; Yogyakarta:
Pustaka Pelajar, 2008), h. 7.
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a. Teori Kesinambungan dan Perubahan (Continuity and Changes Theory)
Teori yang pertama tentang kesinambungan dan perubahan dikemukakan
oleh Ernest Gellner. Menurutnya, fundamentalisme adalah suatu fenomena yang
memiliki kesinambungan dengan sejarah panjang umat Islam di satu pihak dan
perubahan sosial yang dialaminya di pihak yang lain. Karena itu, Gellner menolak
pandangan bahwa fundamentalisme  Islam hanya sebagai reaksi terhadap tantangan
modernitas belaka.43
Meskipun mengakui adanya perubahan, teori Gellner adalah sebuah teori
kesinambungan dan perubahan yang terstruktur. Menurut Gillner, Islam sebagai
agama yang hidup di tengah masyarakat, selalu menunjukkan dua model Islam, yaitu
Islam tinggi atau tradisi tinggi (high tradition) dan tradisi rendah (low tradition).44
Tradisi Islam tinggi adalah Islam ’resmi’ atau Islam yang dianggap lebih
dekat kepada kitab suci dan umumnya tumbuh di perkotaan, sedangkan Islam rendah
adalah Islam rakyat yang bercampur baur dengan tradisi lokal dan umumnya
berkembang di pedesaan. Dalam sejarah Islam, menurut Ernest Gellner, kedua jenis
Islam ini selalu ada, bahkan di zaman Nabi Muhammad sekalipun. Ada hubungan
dialektis yang terus-menerus antara keduanya. Tradisi tinggi, meskipun tidak
dilaksanakan dalam waktu tertentu, tetap dan terus akan diperjuangkan untuk
dilaksanakan, suatu saat nanti. Maka ketika budaya-budaya lokal yang merupakan
perwujudan tradisi rendah, terancam oleh kemerosotan, kaum Muslim dengan
43Ernest Gellner, Fundamentalism as a Comparative System: Soviet Marxism and Islamic
Fundamentalism Compared (Chicago: University of Chicago Press, 1995), h. 280-281.
44Menurut Gellner bahwa adanya dialektika antara tradisi tinggi dan tradisi rendah inilah
yang membuat Islam terus bertahan sebagai system yang menyeluruh sehingga sekularisme tidak
terjadi dalam Islam. Ia seolah merupakan pembagian yang apik, antara yang sakral dan yang profan.
Kehancuran komunisme, menurut Gillner, di antaranya adalag disebabkan oleh pensakralan semuanya
sehingga tidak ada lagi ruang bagi yang profane untuk membuat kreativitas. Lihat Ibid.
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gampang melompat ke arah tradisi tinggi dalam rangka mengatasi krisis yang tengah
mereka hadapi. Dengan kata lain, fundamentalisme Islam sebenarnya adalah gerakan
yang mencoba melakukan pembaruan Islam rendah menjadi Islam tinggi itu,
meskipun dalam kenyataannya tradisi yang direvitalisasi oleh mereka tersebut
hanyalah varian dari tradisi Islam rendah juga. Yang penting di sini adalah lompatan
yang dilakukan dalam momen yang tepat sehingga lompatan itu diterima sebagai
’milik bersama’ yang autentik. Dengan demikian, fundamentalisme Islam kontem-
porer adalah suatu kesinambungan dari gerakan pemurnian Islam yang sebelumnya
terjadi ratusan tahun yang silam sejak Ibn Hanbal, Ibn Taimiyyah dan Ibn Abd Al-
Wahhab sekaligus merupakan reaksi terhadap kondisi saat ini, yakni tantangan dunia
modern.45
Lalu mengapa fundamentalisme Islam mendapatkan sambutan yang cukup
besar di era modern ini? Menurut Gillner, negara-negara kolonial dan pos-kolonial
yang lahir di wilayah-wilayah yang berpenduduk Muslim di era modern, dengan
sukses dapat mengikis unit-unit administrasi pedesaan yang sebelumnya merupakan
basis bagi Islam rendah. Selain itu, sentralisasi politik dan ekonomi dalam negara
modern menjadi paralel dengan sentralisasi paham keagamaan yang dikandung oleh
Islam tinggi. Keparalelan lainnya adalah dari segi nilai-nilai yang dikandung oleh
Islam tinggi dengan nilai-nilai yang dibutuhkan oleh masyarakat industri modern
seperti sikap rasional yang diwujudkan dalam bentuk penolakan terhadap takhayul
dan khufarat, disiplin diri dan sebagainya.46
Selanjutnya Gellner mengatakan:
45Ibid.
46Lihat Mujiburrahman, op. cit., h. 9.
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Islam menjalankan fungsi yang dijalankan nasionalisme di tempat lain, suatu
transisi menuju sebuah masyarakat modern, yang untuk pertama kalinya
dalam sejarah, budaya tinggi telah menjadi budaya umum keseluruhan
masyarakat. Fenomena ini di tempat lain mengungkapkan dirinya dalam
bentuk nasionalisme, di dunia Islam mengungkapkan dirinya sebagai
kebangkitan agama atau fundamentalisme yang merangkul agama secara
serius.47
Jika dicermati teori Gellner di atas, sekurang-kurangnya ada tiga kritik yang
dapat diajukan kepadanya.48
Pertama, meskipun teori Gellner mencoba menerangkan adanya kesinam-
bungan dan perubahan yang terjadi dalam sejarah Islam, namun ia terbatas pada
struktur yang telah dibuat oleh Gellner sendiri, yakni Islam rendah dan Islam tinggi.
Struktur inilah yang kemudian membuat teori Gellner tidak dapat mengakomodasi
gerakan-gerakan Islam kontemporer yang tidak berorientasi kepada gerakan
pemurnian Islam model Wahabisme melainkan Islam totalitarian model Khawarij
(misalnya Sayyid Qutb atau dalam batas tertentu Maududi) yang menurut
sejarahnya, jika memakai kategori Gellner, justru merupakan bagian dari Islam
rendah.
Kedua, dualisme Islam tinggi dan juga Islam rendah juga tidak dapat
memotret dinamika pembaruan yang terjadi dalam sejarah Islam. Varian-varian
dalam pemikiran Islam, terutama dalam metodologi dan asumsi-asumsi yang
mendasari ijtihad yang mereka kembangkan, sama sekali tidak memadai jika hanya
diterangkan dengan karangka Islam rendah dan Islam tinggi karena dengan kerangka
ini kesimpulan yang diperoleh akan sangat sederhana.
Ketiga, pembagian Islam tinggi dan Islam rendah mengasumsikan adanya
sebuah esensi, khususnya Islam tinggi, yang bersifat universal. Pandangan semacam
47Gellner, op. cit., h. 285.
48Lihat Mujiburrahman, op. cit., h. 10.
53
ini memang cocok dengan teologi gerakan pemurnian Islam namun tidak sesuai
dengan realitas sosial kaum Muslim itu sendiri. Kenyataannya, sebuah tradisi yang
disebut tradisi Islam adalah suatu kesinambungan antara masa kini, masa lalu dan
pandangan ke masa depan yang terutama dibentuk oleh relasi-relasi kuasa yang ada
di sekitarnya. Dalam pengertian ini, tradisi tidak dapat disederhanakan kepada tinggi
dan rendah, atau kota dan desa, melainkan sesuatu yang hadir dan hidup bersama
kaum Muslim serta berkembang secara kreatif sesuai dengan relasi-relasi kuasa yang
mempengaruhinya.49
Selanjutnya, teori kesinambungan dan perubahan yang dikemukakan Fazlur
Rahman. Ia adalah salah seorang yang terlibat langsung dalam usaha pembaruan
Islam dan terhadap fundamentalisme atau revivalisme Islam itu lahir dan tumbuh
menjadi neo-fundamentalisme.50 Rahman berteori bahwa ada dua perkembangan
yang mendahului gerakan neo-fundamentalisme, yaitu gerakan revivalisme
(fundamentalisme) dan modernisme. Gerakan pertama adalah gerakan pembaruan
Islam abad XVIII yang ditokohi terutama oleh Muhammad Ibn Abd Wahhab.
Gerakan ini lahir dari kesadaran internal umat Islam terhadap kemerosotan agama
dalam kehidupan masyarakat. Ciri utama gerakan ini adalah pemurnian Islam dari
bid’ah dan khufarat serta ajakan kepada ijtihad, yaitu kembali kepada al-Qur’an dan
hadis.51
49Untuk argument yang ketiga ini lihat Talal As’ad, The idea of an Anthropology of Islam
(Washinton: CCAS, Georgetown and University, 1986), h. 21-22.
50Lihat Rahman, Islam: Challenges and Opportunities, dalam Alford T. Welch dan Pierra
Cachia, Islam, Past Influence and Present Challenge (Edinburgh: Edinburgh University, 1979), h. 315-
323.
51Lihat Mujiburrahman, loc. cit.
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Namun ada kelemahan gerakan ini, yaitu anjuran ijtihad yang dicanangkan
menjadi kurang bertenaga disebabkan sikapnya yang cenderung pada apa yang
disebut Rahman sebagai ”anti-intelektualisme”. Filsafat dan teologi yang telah
dikembangkan para ulama abad pertengahan tidak boleh dipelajari sementara studi
al-Qur’an dan Hadis yang menjadi fokus utama mereka justru tidak dikembangkan
ke arah metodologi yang jelas agar kedua sumber itu dapat dipahami dalam konteks
kekinian.52 Akibatnya gerakan ini kemudian mengalami kekeringan intelektual,
bahkan melebihi kekeringan yang menimpa kalangan ulama konservatif yang
dikritiknya.
b. Teori Tantangan dan Peluang (Challenges and Opportunities Theory)
Jika teori-teori kesinambungan dan perubahan sebelumnya lebih menekan-
kan pada dinamika internal yang berkelanjutan dalam tubuh umat Islam itu sendiri,
teori-teori tantangan dan peluang menekankan pada reaksi sosial terhadap tantangan
umat Islam yang datang dari luar. Teori ini berangkat dari asumsi dasar bahwa krisis
sosial, politik, ekonomi dan budaya yang menimpa kaum Muslim modern telah
melapangkan jalan bagi gerakan fundamentalisme Islam.53
Krisis sosial yang dihadapi umat Islam, adakalanya bersifat lokal dan
adakalnya bersifat global. Dengan adanya globalisasi yakni “berbagai perkembangan
dalam teknologi komunikasi, transportasi dan informasi yang begitu cepat yang
membuat wilayah yang paling jauh sekalipun mudah terjangkau”,54 pengaruh
peristiwa-peristiwa internasional pun tidak dapat dihindari. Peristiwa-peristiwa yang
52Lihat ibid., h. 11.
53Lihat ibid., h. 17.
54Ahmed dan Hastings Donan, Islam, Globalization and postmodernity (London: Routledge,
1994), h. 1.
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yang dirujuk antara lain adalah pembentukan Negara Israel pada tahun 1948 dan
1956. Peristiwa ini tidak hanya terasa pahit buat orang-orang Arab, tetapi seluruh
kaum Muslim di dunia. Bagi kaum Muslim, ia merupakan suatu refleksi dari
imperialisme Barat.55
Namun, kekalahan Islam tersebut seolah agak terobati oleh kemenangan
Khomaeini melawan Syah Iran, seorang penguasa yang didukung Amerika dan
keberhasilan Khomeini mendirikan Republik Islam Iran tahun 1979. Revolusi Iran
telah memberikan inspirasi bagi banyak gerakan fundamentalis bahwa cita-cita
mendirikan Negara Islam bukanlah sesuatu yang mustahil diwujudkan dan bahwa
sikap Iran yang anti Barat dan kemenangannya merupakan bukti bahwa Islam adalah
sandaran yang kokoh untuk menghadapi musuh-musuh Islam.56
Di awal abad XXI, kejadian menggemparkan dunia pada tanggal 11
September 2001 yakni serangan gedung World Trade Center (WTC) oleh teroris.
Peristiwa ini dengan jelas membangkitkan semangat anti-Islam di kalangan Barat,
khususnya terhadap fundamentalis yang dituduh sebagai dalang dari serangan
tersebut. Tuduhan sepihak oleh Barat terhadap gerakan Islam dan perang terhadap
teroris yang dilancarkan oleh Amerika dan sekutunya di Afganistan justru
memperkuat keyakinan kaum fundamentalis bahwa Amerika adalah musuh yang
55Lihat Jhon L. Esposito, The Islamic Threat: Myth or Reality (Oxford: Oxford University
Press, 1992), h. 73.
56Lihat Valerie J. Hoffman, “Muslim Fundamentalists: Psychosocial Profiles”, dalam Marty
dan Appleby, Fundamentalism Comprehended (Chicago: University of Chichago Press, 1995), h. 200.
56
nyata. Akibatnya baik kaum fundamnetalis dan Barat sama-sama melakukan penye-
derhanaan dan generalisasi yang berlebihan.57
Tentu saja peristiwa-peristiwa internasional, betapa pun signifikannya,
tidak memadai untuk dianggap sebagai satu-satunya pendorong bangkitnya funda-
mentalisme Islam. Karena itu, para sarjana mencoba melihat faktor-faktor yang lebih
dekat dengan kehidupan kaum fundamentalis itu sendiri yakni faktor sosial, politik,
dan budaya di negara-negara kaum Muslim. Dalam konteks ini, banyak sarjana yang
berteori bahwa fundamentalisme Islam lahir karena berbagai ketidakpuasan sosial
atau krisis sosial yang dialami oleh kaum Muslim. Para sarjana juga menyebutkan
bahwa perubahan sosial yang terjadi seperti urbanisasi, munculnya ruang publik
karena adanya media cetak dan elektronik dan berbagai alat komunikasi modern
serta meningkatnya taraf pendidikan masyarakat merupakan faktor-faktor lahirnya
fundamentalisme Islam.58
Bahkan menarik dari pernyataan Nazih Ayyubi sebagai berikut:
Sesungguhnya gerakan-gerakan ini muncul bukan sebagai ungkapan kemarahan
moral terhadap modernisasi yang berjalan “terlalu cepat”, melainkan sejenis
reaksi terhadap proses pembangunan yang berjalan tidak cukup cepat. Kaum
Islamis itu tidaklah marah karena pesawat udara telah menggantikan unta;
mereka justru marah karena mereka tidak bisa naik pesawat tersebut. Hanya
ada sedikit keraguan dalam pikiran bahwa seandainya saja Nasserisme (dan
proyek-proyek pembangunan lainnya serupa) “berhasil” di tahun enampuluhan,
kita barangkali tidak akan menyaksikan kebangkitan politik Islam sebagai
mana yang kita saksikan sekarang ini.59
57Youssef Choueri, “The Political Discourse of Contemporary Islamist Movement” dalam
Abdel Salam dan Anoushiravan Ehteshami, Islamic Fundamentalism (Colorado: Westview Press,
1996), h. 19.
58Lihat dalam Mujiburrahman, op. cit., h.20. Bandingkan dengan Ardjoman, op. cit., h. 182.
dan Hoffman,op.cit., h. 211.
59Dikutif dalam Hoffman, op. cit., h. 208.
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Namun, teori bahwa fundamentalisme Islam lahir karena ketidakpuasan
ekonomi barangkali berlaku untuk para aktivis fundamentalis yang latar belakang
sosial ekonominya rendah. Persoalannya adalah bahwa dari berbagai penelitian yang
dilakukan, ternyata aktivis-aktivis fundamentalisme Islam banyak berlatar belakang
keluarga kelas menengah dan memiliki pendidikan tinggi sebagai insinyur atau
dokter.60
Teori psikologis yang diakibatkan oleh modernisasi sebagai hasil penelitian
dari Hoffman menyebutkan bahwa kebanyakan aktivis fundamentalis berasal dari
desa dan dari keluarga yang taat beragama. Mereka pergi ke kota untuk
mendapatkan pendidikan yang lebih tinggi dan berusaha mendapatkan pekerjaan.
Dalam kehidupan kota yang lebih kompetitif, individualitik serta identitas sosial
yang heterogen, orang-orang ini kemudian mengalami krisis psikologis berupa
keterasingan dengan lingkungan sekitarnya, sepi di tengah keramaian karena
terlepasnya ikatan-ikatan komunal dan identitas diri. Maka gerakan fundamen-
talisme sebagai sebuah gerakan membangun kebersamaan dapat menjadi obat
penawar bagi krisis psikologis tersebut. Di samping membangun solidaritas sesama
anggota, gerakan fundamnetalis juga menawarkan sebuah identitas yang amat kuat,
yakni identitas sebagai seorang Muslim yang baik sebagai bagian gerakan idealisasi
masa lalu.
Menarik yang diungkapkan oleh Saiful Muzani sebagai berikut:
Dengan menyatukan kembali diri mereka dengan masa lalu yang agung itu,
mereka kembali menemukan identitas mereka sebagai Muslim yang agung,
yang dalam dunia modern sekuler telah disingkirkan dan terabaikan. Dari sini
mungkin kita mendapatkan jawaban mengapa segala yang berkaitan dengan
masa lalu, masa salaf, masa keagungan Islam dicoba diaktualkan kembali
semaksimal mungkin secara harfiah dan lahiriyah dengan identitas jenggot
60Lihat Mujiburrahman, op. cit., h. 21.
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yang tebal, gamis panjang, serban, udeng, kumis yang tipis, siwak, jilbab
(hijab), cadar, makan bersama dalam satu bejana dengan tangan telanjang....
dan lain-lain.61
Berdasarkan kedua teori di atas, dapat dipahami bahwa fundamentalisme
Islam merupakan sesuatu yang berakar pada dinamika yang terjadi dalam sejarah
panjang gerakan sosial dan pemikiran umat Islam itu sendiri. Gerakan fundamen-
talisme Islam tidaklah tunggal, tetapi beragam, baik dari segi strategi gerakan
maupun pemikiran dan ideologi yang dikembangkan. Perbedaan-perbedaan itu
dibentuk oleh perbedaan kondisi sosial dan politik yang mereka hadapi sehingga
gerakan mereka mengambil bentuk gerakan yang menurutnya cocok dalam kondisi
yang dihadapi.
Fundamentalisme Islam juga dapat dipahami dari aspek psikologi sosial di
mana perubahan yang begitu cepat serta bergesernya identitas diri dalam konteks
masyarakat yang heterogen menyebabkan kelompok fundamentalis mengambil
bentuk lain dengan melibatkan diri dalam membangun kebersamaan dan solidaritas
sebagai obat penawar krisi sosial yang dihadapinya.
3. Neo Fundamentalisme
Sementara itu, Neo-Fundamentalisme Islam adalah sempalan dari ideologi
Fundamentalisme. Biasanya Neo-Fundamentalisme memiliki orientasi yang lebih
radikal dan militan. Pada umumnya, gerakan neo-fundamentalis cenderung melaku-
kan tindakan langsung sebagai reaksi terhadap suatu kasus tertentu. Contoh dari
gerakan model ini adalah Takfi>r wa al-Hijrah di Mesir dan al-Jihad di Mesir dan
beberapa negara Arab. Ayubi menyebutkan bahwa orientasi neo-fundamentalisme
ini lebih bercorak politik. Keanggotaannya terutama terdiri dari mahasiswa atau
61Saiful Muzani, ”di Balik Polemik anti-Pembaruan Islam: Memahami Gejala Fundamen-
talisme Islam”, dalam Islamika,  Nomor 1, 1993, h. 140.
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sarjana baru, dari kawasan urban baru kota besar atau dari kota-kota kecil dengan
asal-usul pedesaan (rural). Di Mesir, neo-fundamentalis menguasai organisasi
mahasiswa, dan memiliki hubungan dengan kalangan profesional, ahli teknik, dan
pegawai pemerintahan.62 Saad Eddin Ibrahim menyebut gerakan ini sebagai bentuk
militansi Islam (Islamic militancy) yang ia definisikan sebagai “actual violent group
behavior committed collectively against the state or other actors in the name of
Islam,”63 seperti tampak pada Jama‘at al-Fanniyyah al-‘Askariyyah (Technical
Military Academy) dan al-Takfîr wa al-Hijrah. Tentang Islamisme, Ayubi
menyebutkan bahwa istilah ini biasanya digunakan untuk menunjuk tiga kategori
gerakan Islam: salafi, fundamentalis dan neo-fundamentalis. Islamisme tidak sekedar
menekankan identitas sebagai muslim, tetapi lebih kepada pilihan sadar terhadap
Islam sebagai doktrin dan ideologi.64 Islam politik (political Islam) sering digunakan
untuk merujuk kepada kategori fundamentalis dan neo-fundamentalis yang
cenderung menekankan watak politik dari Islam dan terlibat dalam kegiatan anti-
negara secara langsung.
4. Neo Revivalisme
Gerakan kedua yang mendahului neo-revivalisme atau neo-fundamentalisme
adalah gerakan modernisme Islam. Gerakan ini yang dimotori oleh tokoh seperti
62Ibid., h. 67-68, dan h. 73.
63Saad Eddin Ibrahim, “Anatomy of Egypt’s Militant Islamic Group: Methodological Note
and Preliminary Findings,” International Journal of Middle East Studies 12, 4 (1980), h. 427. Military
Academy didirikan atas inisiatif Salih Siriyya, seorang Palestina terpelajar dengan gelar Ph.D di
bidang sains, anggota Ikhwan al-Muslimin cabang Jordania, yaitu Hizb al-Tahrir al-Islami. Ibrahim
menemukan adanya kemiripan dalam basis sosiologis antara Military Academy (MA), Takfir wa al-
Hijrah, Ikhwan al-Muslimin dan Mujahidin (Iran) menyangkut usia, latar belakang pendidikan, latar
belakang desa dan kota kecil dan afiliasi kelas. Selain itu, MA dan Mujahidin sama-sama meng-
gunakan kekerasan untuk menggulingkan rejim penguasa yang mereka anggap sekular, tidak islami.
64Ayubi, Political Islam: Religion and Politics in the Arab World, h. 67-68.
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Muhammad Abduh dan Jamaluddin al-Afgani sebenarnya sejalan dengan gerakan
Wahabisme, yakni menganjurkan ijtihad. 65 Namun, mereka mengembangkan ijtihad
lebih lanjut kepada hal-hal yang dianggap sebagai masalah-masalah yang dihadapi
kaum Muslim. Berbeda dengan Wahabisme yang tidak bersangkutan dengan Barat,
para tokoh modernisme adalah mereka yang bersentuhan langsung dengan moderni-
tas dan umumnya ikut terlibat dalam perjuangan melawan imperialisme Barat.
Karena pengaruh Barat inilah, mereka kemudian mengembangkan pemikiran-
pemikiran yang di satu pihak bersifat tradisional dan di pihak lain mencoba
mengembangkan nilai-nilai modern melalui penafsiran ulang terhadap Islam.
Secara umum ada dua kelemahan modernisme Islam menurut Rahman.
Pertama, ia tidak mengembangkan metode pembaruan yang jelas dan ini mungkin
disebabkan oleh peran ganda yang dimainkannya, di satu sisi ia sibuk berapologi
membela Islam dari imperealisme Barat, dan di sisi yang lain mencoba berperan
sebagai pembaru bagi kaum Muslim. Kedua, isu-isu yang didengungkan oleh tokoh-
tokoh ini sebenarnya adalah isu-isu yang berasal dari Barat (seperti isu-isu tentang
kedudukan perempuan) yang pada gilirannya membuat mereka terkesan seperti
orang-orang yang ingin membaratkan kaum Muslim.66
Kronologi yang digambarkan oleh teori Rahman di atas mungkin dapat
memotret dinamika yang berkembang hingga akhirnya melahirkan neo-fundamen-
talisme Islam. Tetapi, teori Rahman sama sekali tidak menyentuh persoalan kondisi
sosial politik kaum Muslim yang dalam ruang waktu yang berbeda dapat menim-
bulkan model gerakan fundamentalisme yang berbeda-beda. Di sini tampaknya teori
65Ibid.
66Ibid.
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Said Amir Ardjoman, yang meski sejalan dengan dua teori di atas dalam upaya
mencari kesinambungan dan perubahan, tetapi ia juga mencoba melihat sebab
munculnya varian-varian dalam gerakan fundamentalisme Islam tersebut.
Ardjoman berteori bahwa garis panjang yang menghubungkan semua gerakan
fundamentalisme dalam sejarah Islam adalah apa yang mereka tegaskan, sedangkan
yang membedakan gerakan tersebut satu sama lain adalah apa yang mereka tolak
karena hal ini terkait dengan kondisi politik pada saat sebuah gerakan itu muncul.67
Ardjoman menjelaskan:
Persamaan dalam fundamentalisme Islam sepanjang sejarah bermuara dari
penegasannya terhadap ajaran-ajaran inti dalam Islam: kepercayaan kepada
tauhid, dan keyakinan tentang kepemilikan terakhir berupa al-Qur’an.
Persamaan terletak kokoh pada pengenalan terhadap al-Qur’an, melaksa-
nakan ibadah berjamaah, salat lima waktu, puasa selama bulan ramadhan dan
diiringi dengan penerimaan tanpa tanya teradap kebenaran harfiah dan kitab
suci. Hal ini melahirkan tipe kepribadian tertentu yang takut kepada Tuhan
dan yakin telah mendapatkan kebenaran dari wahyu Tuhan serta tidak toleran
terhadap kebenaran-kebenaran lainnya.68
Tetapi di samping adanya kesamaan dalam hal yang mereka tegaskan,
gerakan fundamentalisme Islam menjadi berbeda-beda bahkan bertentangan satu
sama lain disebabkan oleh perbedaan dari yang mereka tolak dan hadapi. Perbedaan-
perbedaan ini terjadi sejak masa awal Sejarah Islam hingga masa kontemporer.
Ardjoman di samping menyebut Hanbalisme dan Wahabisme, ia juga menyebut
Kharijisme dan Syi’isme sebagai bentuk-bentuk awal dari fundamentalisme dalam
Islam. Namun, tampaknya ia lebih melihat skriptualisme Wahabi sebagai tipe ideal
67Penjelasan yang lengkap tentang hal ini dapat dilihat pada Said Amir Ardjoman, “Unity
and Diversity in Islamic Fundamentalism”, dalam Martin E. Marthy dan R. Scott Appleby,
Fundamnetalism Comprehended (Chicago: University of Chichago Press, 1995), h. 179-198.
68Ibid.
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fundamnetalisme Islam sedangkan bentuk Syi’ah dan Khawârij yang muncul lagi di
zaman modern adalah deviasi dari fundamnetalisme skriptural ala Wahabi itu.
5. Tradisionalisme Islam
Tradisionalisme Islam yang dimaksud dalam kerangka teori disertasi ini ialah
memaknai Islam dengan mengacu pada tradisi (turas\) mulai dari masa Nabi saw
sampai sekarang. Inti dari sikap ini adalah pelestarian tradisi yang diletakan oleh
Rasulullah saw, sahabat, tabi’in sampai jumhur ulama, al-Salaf al-S}a>lih harus
menjadi pedoman hukum bagi kelangsungan kehidupan umat Islam69
Tradisionalisme yaitu kelompok pemikiran yang berusaha untuk berpegang
teguh pada tradisi-tradisi yang telah mapan, seluruh persoalan umat telah
dibicarakan secara tuntas oleh para ulama pendahulu. Kecenderungan tersebut dapat
dijumpai pada pemikiran Husein Nasr, Muthahhari, Naquib al-Attas dan Ismael
Faruqi.
Faktor penting yang menyebabkan kekakuan paham tradisionalisme ini ialah
kecenderungan untuk mengagungkan sesuatu masa tertentu sebagai masa yang di
anggap paling Islami. Dalam perkembangan pemikiriran dan khazanah ke-ilmuan
Islam, ini adalah tren yang disebut sebagai al-salaf al-shalih sebagai the golden ages
Islam, sehingga diposisikan sebagai standart kebenaran bagi setiap pemikiran dan
aksi umat Islam generasi berikutnya. Sehingga apapun pemikiran atau praktek
keberagamaan yang berkembang saat itu dianggap sebagai yang paling benar, karena
paling dekat dengan periode Nabi Muhammad. Akibatnya, akibat perkembangan
yang muncul seiring dengan kemajuan ilmu pengetahuan dan teknologi dianggap
sebagai ancaman terhadap Islam.
Dari pemikiran glorifikasi tersebut di atas, maka format Islam kontemporer
memandang bahwa betapa pentingnya membaca ulang fikih klasik dalam menjawab
masalah kekinian, fikih klasik harus diteliti secara kritis, dan bukan hanya
69Moh. Shofan, Jalan Ketiga Pemikiran Islam; Mencari Solusi Perdebatan Tradisionalisme
dan Liberalisme, (Yogyakarta: UGM Press, 2006), h. 349
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membongkar pasang fikih tersebut, melainkan dengan cara memperbarui fikih dan
ushul fikih yang telah ada.
Kecenderungan menyoal dan memperbarui produk fikih dan wacana ushul
fikih seperti gagasan para tokoh kontemporer dirasa amat penting, tatkala muncul
kecenderungan pemahaman klasik yang bersifat formalistik, radikalistik dan
fundamenyalistik seperti produk fikih klasik. Alasan format fikih kontemporer harus
segera digulirkan adalah bahwa sampai sekarang ternyat masih banyak sebagian
tokoh ulama klasik (salaf) yang ingin menjadikan fikih bukan sebagai cara atau alat
untuk memahami doktrin keagamaan, melainkan sebagai dogma yang kaku, rigid
yang ber-ujung pada formalisasi Syariat dengan kecenderung pola berfikir yang halal
dan haram serta hitam dan putih .
Gerakan paham keagamaan Salafi senantiasa menampilkan cara berfikir
Islam puritanis, fundamentalis, revivalis, dan tradisionalis dalam arti memegangi
cara-cara  beragama yang sudah mapan sebelumnya, yaitu cara kehidupan masa
Rasulullah saw. para sahabat dan tabi’in.
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B. Kerangka Pikir
Allah swt.
Rasulullah saw.
Al-Qur’an Sunnah/Hadis
Tafsir Syarah
1. Ilmu Aqidah
2. Ilmu Fikih
3. Ilmu Kalam
4. Ilmu Tasawuf
5. Ilmu Akhlak
6.
Salafi
Sesuai Pemahaman
Salaf al-Saleh
Sesuai Pemahaman
Salaf al-Saleh
Madzhab-
Madzhab
Firqah-
Firqah
DoktrinLatar Belakang Muncul
dan Perkembangannya
1. Salafi Jihadi
2. Salafi Mutawasit
3. Salafi Dakwah
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BAB III
PAHAM KEAGAMAAN SALAFI>; SEJARAH LAHIR, PERKEMBANGAN,
DAN DOKTRIN-DOKTRINNYA
A. Sejarah Salafi dan Manhaj Salaf
Para ulama menjelaskan bahwa setiap nama dalam syariat Islam merupakan
istilah syar’i, sehingga definisi dan maknanya pun harus dipahami sesuai dengan
kehendak syariat Islam, tidak cukup untuk dipahami secara bahasa saja. Sebagai
contoh, kata al-s}ala>t secara bahasa bermakna doa, akan tetapi secara syariat, kata
tersebut memiliki definisi lain, sehingga kalau seseorang membaca ayat atau hadi>s\
yang menyebutkan kata s}ala>t maka harus dipahami secara istilah syariat, bukan
secara bahasa semata. Begitu juga halnya, dengan istilah-istilah syar’i lainnya,
kecuali kalau ada dalil yang menunjukkan bahwa yang dimaksud dari kata al- s}ala>t
di situ adalah makna secara bahasa, bukan secara syariat.
Demikian juga dengan istilah Salafi> dan Manhaj Salaf harus diuraikan secara
komprehensif yang meliputi definisi Salaf, Salafiah dan Salafi>. Sehingga jelas bagi
ummat Islam, apakah nama-nama itu merupakan istilah syar’i atau hanya istilah
kebahasaan semata.
1. Definisi Salaf, Salafi atau Salafiyah, dan Manhaj Salafi>
a. Pengertian Salaf
Kata al-Salaf (ﻒﻠﺴﻟا) sudah dikenal sejak masa Rasulullah saw. bahkan
Rasulullah sendiri pernah mengucapkan kata itu. Dalam riwayat Muslim disebutkan
bahwa ketika Rasulullah saw. ditimpa penyakit yang menyebabkan kematiannya,
beliau berkata kepada Fatimah:
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 َﺎَﻧأ ُﻒَﻠﱠﺴﻟا َﻢِْﻌﻧ ُﻪﱠﻧَِﺈﻓ ْيِِﱪْﺻاَو َﷲا ﻲِﻘﱠﺗَﺎﻓ ِﻚَﻟ1
Artinya:
Bertakwalah kepada Allah dan bersabarlah, sesungguhnya aku adalah sebaik-
baik al-Salaf bagimu.
Pesan Rasulullah saw. tersebut kepada putri beliau Siti Fatimah untuk
bersabar dari setiap musibah. Dan Rasulullah saw. menyatakan bahwa beliau ialah
pendahulu (salaf) untuk putrinya.
Demikian pula ketika putri Rasulullah saw. yang bernama Zainab wafat,
beliau bersabda:
 ٍنﻮُﻌْﻈَﻣ ِﻦْﺑ َنﺎَﻤْﺜُﻋ ِْﲑ َْﳋا ِﺢِﻟﺎﱠﺼﻟا ﺎَﻨِﻔَﻠَﺴِﺑ ﻲِﻘَْﳊا2
Artinya:
Ikutkanlah Salaf kami yang s}a>lih lagi baik, yakni Us\ma>n bin Maz{’u>n.
Kalimat itu diucapkan pula oleh Nabi saw. ketika wafat putranya bernama
Ibrahim.
 ٍنﻮُﻌْﻈَﻣ ِﻦْﺑ َنﺎَﻤْﺜُﻋ ِﺢِﻟﺎﱠﺼﻟا ﺎَﻨِﻔَﻠَﺴِﺑ ْﻖَْﳊا3
Artinya:
Susullah Salaf kita yang s}alih, yakni Us\ma>n bin Maz{’u>n.
Us\ma>n bin Maz{’u> merupakan pendahulu dari putra dan putri Rasulullah saw.
Demikian pula dalam hadis tentang do’a pada salat jenazah anak kecil:
1Muslim bin al-Hajjaj, S}ahi>h Muslim, Juz IV (Bairut: Da>r al-Fikri, t.t), h. 143.
2Lihat H.R. Ahmad, Musnad Ahmad, I:237, No. hadis 2127. Dalam riwayat  Muhamad bin
Harun al-Ruyani, Musnad al-Ruya>ni, II:385, No. hadis 1368 dan at-Thabrani, al-Mu'jam al-Kabi>r,
I:286, No. hadis 837.
3Muhammad bin Ismail al-Bardizbah al-Bukhari, al-Ta>rikh al-Kabi>r , Juz VII, (Bairut: Da>r
al-Fikri, t.t), h. 378.
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ﺎًﻔَﻠَﺳ ﺎََﻨﻟ ُﻪْﻠَﻌْﺟاَو4
Artinya:
Dan jadikanlah ia sebagai amal salih bagi kami. (H.R. Al-Bukha>ri)
Dalam memberikan syarah hadis pertama, Imam al-Nawawi berkomentar,
"Al-Salaf adalah al-mutaqaddim (orang yang mendahului). Makna hadis itu: Ana
mutaqaddimun quddamaki (Saya orang yang mendahului di depan kamu)".5 Sedang-
kan dalam mensyarah hadis terakhir (salat jenazah anak kecil), Imam al-'Aini berko-
mentar, "mutaqaddiman ila al jannah li ajalina (sebagai orang yang mendahului ke
surga bagi ajal kami)". 6
Kata Salaf ( ﻒﻠﺳ ) secara bahasa berpadanan dengan kata ﻰﻀﻣ و مﺪﻘﺗ (madha wa
taqaddama) yang dapat diartikan berlalu, sudah lewat atau terdahulu. As-Salif ﻒﻟﺎﺴﻟا
berarti مﺪﻘﺘﳌا (mutaqaddm) artinya pendahulu.
Menurut para pakar bahasa, kata al-Salaf ( ﻒﻠﺴﻟا ) memiliki beberapa makna,
antara lain:
1) نﻮﻣﺪﻘﺘﳌا ﺔﻋﺎﻤﳉا (al-jama>’ah al-mutaqaddimu>n), yaitu kelompok orang yang terdahulu.
2). ﲑﺴﻟا ﰲ نﻮﻣﺪﻘﺘﳌا مﻮﻘﻟا (al-qaum al-mutaqqadimu>n fi> al siya>r), yaitu orang-orang yang
terdahulu, berlalu, dan sudah lewat dalam perjalanan hidupnya.
Kedua makna tersebut di atas terkandung dalam firman Allah Q.S. al-
Zukhruf/43: 55-56.
 َﻦِﻳﺮِﺧْﻶِﻟ ًﻼَﺜَﻣَو ﺎًﻔَﻠَﺳ ْﻢُﻫﺎَﻨْﻠَﻌَﺠَﻓ  َﲔَِﻌْﲨَأ ْﻢُﻫﺎَﻨْـﻗَﺮْﻏََﺄﻓ ْﻢُﻬْـﻨِﻣ ﺎَﻨْﻤَﻘَـﺘﻧا َﺎﻧﻮُﻔَﺳآ ﺎ ﱠﻤَﻠَـﻓ
4Ibid, h. 448.
5Yahya bin Syarif al-Nawawi, Syarh S}ahi>h Muslim (Beirut: Dar al-Fikr, juz XVI, 1972), h. 6.
6Mahmud bin Ahmad al-‘Aini. Umdah al-Qa>ri: Syarh S{ahi>h al-Bukha>ri> , Juz VIII, (Beirut:
Dar Ihya al-Turas\ al-Arabi, t.t.) h. 139.
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Terjemahnya:
Maka tatkala mereka membuat kami murka, kami hukum mereka lalu
kami tenggelamkan mereka semuanya, dan kami jadikan mereka sebagai
salaf (pelajaran) dan contoh bagi orang-orang kemudian. (Q.S.Al-
Zukhruf/43: 55-56)7
Maknanya, tatkala mereka menyebabkan Kami murka, maka Kami hukum
mereka dan Kami tenggelamkan mereka semuanya, dan Kami jadikan mereka
sebagai salafan mutaqaddimi>n (contoh orang-orang terdahulu) bagi orang-orang
yang melakukan perbuatan mereka, agar orang-orang setelah mereka dapat
mengambil pelajaran dan menjadikan mereka sebagai peringatan bagi lainnya.
3).  ـَﺗ ْﻦَﻣ ِﻞْﻀَﻔْﻟاَو ﱢﻦﱢﺴﻟا ِﰱ َﻚَﻗْﻮَـﻓ ْﻢُﻫ َﻦْﻳِﺬﱠﻟا َﻚَِﺘﺑَاﺮَـﻗ يِوَذَو َﻚِﺋَﺎَﺑأ ْﻦِﻣ َﻚَﻣ ﱠﺪَﻘ
Artinya:
orang yang mendahuluimu, baik bapak-bapakmu maupun kerabat yang
lebih tua dan lebih utama daripada kamu.
Menurut Ibn al-As\ir dan Ibnu Manzur, dari makna inilah umat generasi
awal dari kalangan tabi'in disebut al-Salaf al-S}a>lih. 8 Sedangkan menurut
Abdullah bin Abdul Hamid, mereka dari kalangan sahabat dan tabi'in. 9
Menurut Salim bin Ied al-Hilali, kata salaf yang bermakna seperti di atas
adalah kata yang digunakan oleh Rasulullah saw. dalam sabdanya kepada
Fatimah dan Ruqayyah.10
7Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya (Majma’ al-Ma>lik Fahd li Tiba>’at al-
Mus}haf al-Syari>f (Madinah al-Munawwara, Lembaga Raja Fahd untuk percetakan al-Qur’an), h. 709.
8Muhammad bin Muhammad Ibn al-As\ir bin Al-Mubarak, Al-Nihayah fi< Ghari<b al-Hadi>s\ wa
al-As\ar (Kairo: Dar Ihya al-Kutub al-‘Arabiyyah, Juz II, 1963), h. 390. Lihat Lisan al-Arab, Juz IX,
h. 158.
9Abdullah bin Abdul Hamid. Al-Waji>z fi> Aqi>dah al-Salaf al-S}a>lih Ahl al-Sunnah wal Jama'ah
(Mekah: Wuzarah al-Syu'un al-Islamiyyah wa al-Auqa>f  wa al-Da'wah wa al-Irsya>d, 1422 H), h. 15.
10Salim bin Ied Al-Hilali,. Al-Salaf wa al-Salafiyyah Lughatan wa Istilahan wa Zamanan.
Maktabah Sahab as-Salafiyyah. www.sahab.org.
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4)  ُﺪﺒﻌﻟا ﻪﻣ ﱠﺪﻗ ٍﻞﻤﻋ ﱡﻞﻛ (setiap amal yang didahulukan seorang hamba).11
Adapun dilihat dari segi istilah, pengertian al-Salaf dapat dilihat dari dua
aspek. Pertama, zamani (waktu atau periode). Kedua, sifati (karakteristik). Dilihat
dari aspek zamani, para ulama berbeda pendapat dalam penggunaan istilah itu
menurut periodesasi generasi, meskipun semuanya akan mengacu kepada masa
waktu terbatas, yakni berkisar di tiga periode generasi (sahabat, tabi'in, dan tabi'ut
al-tabi'in).
Berikut ini beberapa pendapat tentang makna Salaf dari aspek zamani:
1) Pendapat Pertama; Salaf adalah Generasi Sahabat
Pendapat pertama ini yaitu bahwa salaf adalah generasi sahabat membatasi
makna salaf hanya untuk kalangan sahabat Rasulullah saw, sebagai makna asal. Di
antara ulama yang berpendapat demikian adalah al-Qalqasyandi> (w. 606 H/1209 M).
Dalam Tahri>r al-Maqa>lah fi >Syarhi al- Risa>lah, ia berkata:
 ﷲا ﻰﻠﺻ ﱢِﱮﱠﻨﻟا ِيَْﺪ ِ َنْوُﺪَﺘْﻬُﻤْﻟا ،ِﻢْﻠِﻌْﻟا ِﰱ َنْﻮُﺨِﺳاﱠﺮﻟا ُلﱠوَﻷا ُرْﺪﱠﺼﻟا َﻮُﻫ َو ،ُﺢِﻟﺎﱠﺼﻟا ُﻒَﻠﱠﺴﻟا َﱃﺎَﻌَـﺗ ُﷲا ُﻢُﻫَرﺎَﺘْﺧِإ ،ِﻪِﺘﱠﻨُﺴِﻟ َنْﻮُﻈِﻓَﺎْﳊا ،ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ
 َﻣَﺎﻗِﻹ ْﻢُﻬَـﺒَﺨَﺘْـﻧاَو ،ِﻪﱢﻴَِﺒﻧ ِﺔَﺒْﺤُﺼِﻟ ُﻷا ِﺢْﺼَﻧ ِﰱ اْﻮُﻏَﺮْـَﻓأَو ،ِﻩِدﺎَﻬِﺟ ﱠﻖَﺣ ِﷲا ِﻞْﻴِﺒَﺳ ِﰱ اْوُﺪَﻫﺎَﺟَو ،ِﺔﱠُﻣﻸِﻟ ٌﺔ ﱠﻤَِﺋأ ْﻢُﻬَـﻴِﺿَرَو ،ِﻪِْﻨﻳِد ِﺔ ِﰱ اْﻮُﻟَﺬَﺑَو ،ْﻢِﻬِﻌْﻔَـﻧَو ِﺔﱠﻣ
 ْﻢُﻬَﺴُﻔْـَﻧأ ِﷲا ِةﺎَﺿْﺮَﻣ12
Artinya:
Al-Salaf al-S}a>lih adalah adalah generasi pertama yang kokoh keilmuannya,
yang mengikuti petunjuk Nabi saw. yang senantiasa menjaga sunnah beliau
saw., Allah Ta’ala memilih mereka untuk menemani Nabi-Nya dan untuk
menegakkan agama-Nya. Para imam pun rida dengan mereka dan mereka telah
berjuang di jalan Allah dengan sebenar-benarnya, menyeru umat dengan
nasihat dan memberi manfaat kepada mereka, serta mengerahkan jiwa mereka
untuk menggapai keridhaan Allah.
11Muhammad Murtadha al-Husainy al-Zabi>dy. Ta>j al ‘Arus min Jawa>hir al-Qa>mus, Juz. I
(Libanon: Dar Ihya> al-Turas al-Araby, 1205 H.)  h. 5919-5923 dan Lisan al-Arab, Juz  IX, h. 158.
12Ahmad bin Ali Al-Qalqasyandi, Tahri>r al-Maqalah fi >Syarhi al- Risa>lah, (Damaskus:
Wuzarah at-Tsaqafah, 1981), h. 212.
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2) Pendapat Kedua; Salaf adalah Generasi Tabi'in
Pendapat ini membatasi makna salaf hanya untuk generasi tabi'in. Di antara
ulama yang berpendapat demikian adalah Ibn al As\ir (w. 606 H/1209 M) dan Ibnu
Manzur (w. 711 H/1311 M)
 َو َﻒَﻠﱠﺴﻟا َْﲔِﻌِﺑﺎﱠﺘﻟا َﻦِﻣ ُلﱠوَﻷا ُرْﺪﱠﺼﻟا َﻲﱢُﲰ اَﺬِﳍ َﺢِﻟﺎﱠﺼﻟا13
Dan karenanya generasi awal dari tabi'in disebut al-Salaf al-S}alih.
3) Pendapat Ketiga; Salaf adalah Generasi Sahabat dan Tabi'in
Menurut pendapat ini makna salaf meliputi generasi Sahabat dan Tabi'in.
Tampaknya pendapat ini menggabungkan dua pendapat sebelumnya. Di antara
ulama yang berpendapat demikian adalah Ahmad bin Ali al-Qalqasyandi (w. 821
H/1418 M) berkata:
 ُﺔﱠﻴَِﻘﺑ َْوأ ِﺢِﻟﺎﱠﺼﻟا ِﻒَﻠﱠﺴﻟا ُﺔﱠﻴَِﻘﺑ َﻞْﻴِﻗ َﺎ ﱠﲟُرَو ِءﺎَﺤَﻠﱡﺼﻟاَو ِءﺎَﻤَﻠُﻌْﻟا ِبﺎَﻘَْﻟأ ْﻦِﻣ ِﻒَﻠﱠﺴﻟا ُﺔﱠﻴَِﻘﺑ اًﺬْﺧَأ َنْﻮُﻣ ﱢﺪَﻘَـﺘُﻤْﻟا ُءَﺎﺑﻵا ِﻒَﻠﱠﺴﻟِﺎﺑ ُدَاﺮُﻤْﻟاَو ِمَاﺮِﻜْﻟا ِﻒَﻠﱠﺴﻟا
ﺎﱠﺘﻟاَو َِﺔﺑﺎَﺤﱠﺼﻟا َﻦِﻣ ِمَﻼْﺳِﻹا ِرْﺪَﺻ ِﰲ َم ﱠﺪَﻘَـﺗ ْﻦَﻣ ﻰَﻠَﻋ َﻖِﻠُْﻃأ َﺎ ﱠﲟُرَو ﻰَﻀَﻣ اَذِإ َﻒَﻠَﺳ ْﻢِِﳍْﻮَـﻗ ْﻦِﻣ َْﲔِِﻌﺑ14
Artinya:
Baqiyyat al-salaf adalah di antara gelar para ulama dan orang salih. Dan
terkadang disebut Baqiyyat al-Salaf al-S}a>lih atau Baqiyyat al-Salaf al-Kira>m.
Dan yang dimaksud dengan al-Salaf adalah nenek moyang terdahulu, diambil
dari perkataan mereka: salafa iz\a> mad}a> (apabila telah lalu). Dan terkadang kata
itu digunakan bagi orang terdahulu pada masa awal Islam, yaitu sahabat dan
tabi'in.
4) Pendapat Keempat: Salaf adalah Tiga Generasi
Menurut pendapat ini makna salaf adalah generasi yang hidup pada masa 300
tahun pertama, yakni meliputi generasi sahabat, tabi'in, dan tabi'ut tabi'in. Mereka
13Ibn al-As\ir, Al-Mubarak bin Muhamad bin Muhamad, Al-Niha>yah fi> Ghari>b al-Hadi>s\ wa al-
As\ar, Juz II (Kairo: Dar Ihya al-Kutub al-‘Arabiyyah, 1963), h.390. Dan Lisa>n al-Arab, Juz IX, h.
158.
14Ahmad bin Ali Al-Qalqasyandi, Syubh al-A'sya fi Shina'ah al-Insya, Juz VI (Damaskus:
Wuzarah at-Tsaqafah, 1981), h. 41.
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hidup sejak zaman Nabi Muhammad saw. sampai abad ke-3 H. Di antara ulama yang
berpendapat demikian adalah:
a) Ibnu Hajar al-Asqalani (w. 852 H/1448 M) berkata:
 َُﳍ َﺪِﻬَﺷ َﻦْﻳِﺬﱠﻟا ِلﱠوَﻷا َِﺔَﺛﻼﱠﺜﻟا ِنْوُﺮُﻘْﻟا ُﻞَْﻫأ ْﻢُﻫَو ِﻒَﻠﱠﺴﻟا ﻰَﻠَﻋ ﱠﻻِإ ُلﺎَﻘُـﻳ َﻻ ُلﱠوَﻷا ُرْﺪﱠﺼﻟا ِنْوُﺮُﻘْﻟا ُﺮْـﻴَﺧ ْﻢُﻬـﱠَﻧِﺄﺑ ﱡِﱯﱠﻨﻟا ُﻢ15
Artinya:
Al-S}adru al-awwalu hanya digunakan bagi al-Salaf, yaitu mereka yang hidup
pada tiga kurun (abad) pertama yang langsung diakui oleh Nabi bahwa mereka
adalah kurun terbaik.
b) Imam al-Zabidi (w. 1195 H/1780 M) mengatakan:
 ِﰲ َنْﻮُﻣ ﱢﺪَﻘَـﺘُﻤْﻟا ُءﺎَﻤَﻠُﻌْﻟا ُﻢُﻫ ﻒَﻠﱠﺴﻟا ْﻮُﻤِﺋﺎَﻘْﻟاَو ْﻢُﻬْـﻨَﻋ َنْوُﺮﱢﺧَﺄَﺘُﻤْﻟا ُﻒََﻠْﳋاَو ْﻢِﻬِﻋﺎَﺒْـَﺗأَو َْﲔِﻌِﺑﺎﱠﺘﻟاَو َِﺔﺑﺎَﺤﱠﺼﻟا َﻦِﻣ ِلﱠوَﻷا ِرْﺪﱠﺼﻟا َِﺮﻈﱠﻨﻟا ِﰲ ْﻢُﻬَﻣﺎَﻘَﻣ َن
 ٍﺮْﺼَﻋ ﱢﻞُﻛ ِﰲ ِدﺎَﻬِﺘْﺟِﻻاَو16
Artinya:
Al-Salaf adalah para ulama yang terdahulu pada masa awal, yaitu para sahabat,
tabi'in, dan tabi'ut tabi'in. Sedang khalaf adalah para ulama yang terakhir
(datang terkemudian) dari mereka dan menempati tempat mereka dalam
penelitian dan ijtihad di setiap masa.
Pendapat di atas didasarkan pada sabda Nabi saw:
 َﺧ ْﻢُﻬَـﻧﻮُﻠَـﻳ َﻦﻳِﺬﱠﻟا ﱠُﰒ ْﻢُﻬَـﻧﻮُﻠَـﻳ َﻦﻳِﺬﱠﻟا ﱠُﰒ ِﱐْﺮَـﻗ ِنْوُﺮُﻘْﻟا ُﺮْـﻴ) ﺮﺧأ(ىرﺎﺨﺒﻟا ﻪﺟ
Artinya:
Sebaik-baiknya abad adalah abadku ini (yaitu masa para sahabat), kemudian
abad berikutnya (masa tabi'in), kemudian kemudian abad berikutnya (masa
tabi'ut t abi'in). (H.R. Al-Bukhari).
Jika abad-abad tersebut dihitung, maka yang pertama adalah masa sahabat
Nabi saw. Yang kedua masa tabi'in, dan yang ketiga masa tabi'ut tabi'in.
15Abd al-Qadir Badran Al-Dimasyqi, Al-Madkhal Ila Maz\hab al-Ima>m Ahmad, Vol. I
(Beirut: Muassasah ar-Risalah, 1401 H), h. 422.
16 al-Zabidi, op. cit., h. 31.
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Pendapat-pendapat di atas, menunjukkan bahwa meskipun berbeda penggu-
naan, namun mereka semua sepakat bahwa istilah salaf secara zamani tidak diguna-
kan untuk generasi pasca tabi'ut tabi'in (abad ke-4 H. dan selanjutnya). Karena itu,
menurut Abdullah bin Abdul Hamid,  apabila disebut kata al-Salaf maka semua
definisi mereka tiada lain hanya akan berkisar di periode sahabat, atau "sahabat dan
tabi'in", atau "sahabat, tabi'in, dan tabi'ut tabi'in" pada kurun waktu yang mulia,
yaitu para imam ahli ilmu yang diakui keimaman dan keutamaanya serta disepakati
oleh umat Islam. Karena itulah generasi awal ini dinamakan al-Salaf al-S}a>lih.17
Sedangkan Abdul Qadir bin Badran al-Dimasyqi menyatakan bahwa istilah
al-Salaf pada awalnya ditujukan bagi para sahabat, tabi'in, tabi'ut tabi'in, dan imam
agama yang diakui ketokohannya, sebagai pembeda dari ahli bid'ah seperti Khawarij,
Rafidhah, Qadariyah, Murji'ah, Jabariyyah, Mu'tazilah, dan lain-lain. Namun istilah
itu kemudian oleh para muhaddis\i>n (ahli hadis) diindentikan dengan Imam Ahmad
(w. 241 H/855) dan para ulama yang seakidah dengannya, terlepas dari latar
belakang perbedaan maz\hab fikih mereka. 18
Dengan demikian dapat diambil kesimpulan sementara bahwa secara zamani
istilah al-Salaf bersifat khas atau sektoral dan temporal, yakni hanya dalam kurun
waktu terbatas, dan itu semua menunjukkan kepada generasi pertama Islam yaitu
para sahabat Rasulullah saw. hingga abad ke-3 H/ke-9 M, atau atau periode al-kutub
al-Sittah. Setelah itu muncul masa al-khalaf, yang berarti masa pengganti atau
kemudian. Masa al-khalaf ini berakhir pada abad ke-4 H/ke-10 M., yaitu masa para
imam mujtahidin baik di bidang akidah atau kalam maupun fikih dan tasawuf.
17Abdul Hamid, op. cit., h. 15.
18Al-Zabidi, op. cit., Juz  I, h. 422.
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Adapun dilihat dari aspek sifatnya (karakteristik) istilah al-Salaf bersifat 'am
atau universal, yakni meliputi seluruh generasi umat Rasulullah saw., tidak dibatasi
oleh ketiga periode generasi di atas. Dengan perkataan lain, istilah itu berlaku untuk
generasi pasca  hingga hari kiamat. Yang jadi pertanyaan: Sifat seperti apa yang
dimilikinya sehingga menjadikan istilah salaf tersebut digunakan di sepanpang masa.
Dalam hal ini meliputi dua dimensi yaitu qudwah dan manhaj. Yang dimaksud
dengan qudwah adalah sikap mereka yang layak dijadikan panutan, yaitu pertama:
keteguhan mereka dalam berpegang terhadap Sunnah sehingga mereka disebut
sebagai pemilik sunnah (Ahl al-Sunnah). Berbeda dengan kelompok-kelompok lain
yang berpegang pada pendapat, hawa nafsunya sehingga dinisbahkan kepadanya
seperti Qadariyah dan Murji'ah. Atau dinisbatkan kepada para imamnya seperti
Jahmiyah, atau dinisbatkan pada pekerjaan-pekerjaannya yang kotor seperti
Rafidhah dan Khawarij. Kedua: mereka bersepakat untuk berpegang teguh dengan
“al-Haq” dan menjauhkan diri dari perpecahan sehingga mereka disebut Ahl al-
Jama'ah. Sedangkan yang dimaksud dengan manhaj di sini adalah jalan hidup mereka
seperti yang telah dilalui oleh Rasulullah saw. Dalam hal ini Allah berfirman pada
Q.S. Yusuf/12: 108:
 ﻲِﻠﻴِﺒَﺳ ِﻩِﺬَﻫ ْﻞُﻗ َﲔِِﻛﺮْﺸُﻤْﻟا ْﻦِﻣ َﺎَﻧأ ﺎَﻣَو ِﻪﱠﻠﻟا َنﺎَﺤْﺒُﺳَو ِﲏَﻌَـﺒـﱠﺗا ْﻦَﻣَو َﺎَﻧأ ٍَةﲑِﺼَﺑ ﻰَﻠَﻋ ِﻪﱠﻠﻟا َﱃِإ ﻮُﻋَْدأ
Terjemahnya:
Katakanlah: "Inilah jalan (agama) ku, aku dan orang-orang yang mengikutiku
mengajak (kamu) kepada Allah dengan hujjah yang nyata, Maha Suci Allah,
dan aku tiada termasuk orangorang yang musyrik". (Q.S. Yusuf/12: 108).
Kedua dimensi inilah yang menyebabkan mereka mendapat rekomendasi dari
Rasululullah saw. untuk selamat dari jurang neraka. Dilihat dari aspek inilah, istilah
al-Salaf telah menjadi mas}dar s}ina'i (kata jadian) dengan mendapatkan imbuhan
74
"yyah" (Salafiyah), seperti yang disebutkan oleh Abdullah bin Abdul Hamid:
 َِمﻼْﺳِﻹا ﻲﱢﻘَﻠَـﺗ ِﰲ ِﺢِﻟﺎﱠﺼﻟا ِﻒَﻠﱠﺴﻟا ِﺔَﻘْـِﻳﺮَﻃ ﻰَﻠَﻋ ﺎًﻤَﻠَﻋ َﺢَﺒْﺻَأ " ﺔﱠﻴﻔﻠﱠﺴﻟا " ُﻆْﻔَﻟَو ﻰَﻠَﻋ ُﻖَﻠُْﻄﻳ ِﺔﱠﻴِﻔَﻠﱠﺴﻟا َمْﻮُﻬْﻔَﻣ ﱠنَِﺈﻓ اَﺬ َِو ، ِﻪِﻘْﻴِﺒْﻄَﺗَو ِﻪِﻤْﻬَـﻓَو
 ِﻪّﻠﻟا ِلْﻮُﺳَر ِﺔﱠﻨُﺳ ْﻦِﻣ َﺖَﺒَـﺛ ﺎَﻣَو ، ِﻪّﻠﻟا ِبﺎَﺘِﻜِﺑ َْﲔِﻜﱢﺴَﻤَﺘُﻤْﻟا-ﻢﻠﺳو ﻪﻟآ ﻰﻠﻋو ﻪﻴﻠﻋ ﻪّﻠﻟا ﻰﻠﺻ- ِﻒَﻠﱠﺴﻟا ِﻢْﻬَﻔِﺑ ًﻼِﻣﺎَﻛ ﺎًﻜﱡَﺴَﲤ19
Artinya:
Lafal Salafi>yah telah menjadi nama t}ariqah (metode) al-Salaf al-S}alih dalam
menerima ajaran Islam, memahami, dan menerapkannya. Atas dasar ini maka
Salafiyah dipahami sebagai sebutan bagi orang-orang yang berpegang teguh
kepada Al-Quran dan Sunah Rasulullah saw. dengan pemahaman al-Salaf.
b. Pengertian Salafi atau Salafiah
Adapun kata Salafi atau Salafiah, menurut Imam al-Sam'ani (w. 562 H/1166
M):
 ُلﺎَﺤِْﺘﻧاو ِﻒَﻠﱠﺴﻟا َﱃِإ ُﺔَﺒْﺴﱢﻨﻟا ِﻩِﺬﻫ .ُءﺎَﻔﻟا ﺎَِﻫﺮِﺧآ ِْﰲَو ،ِمﱠﻼﻟاَو ِْﲔﱢﺴﻟا ِﺢْﺘَِﻔﺑ : ﱡﻲِﻔَﻠﱠﺴﻟا َﺖْﻌَِﲰ ﺎَﻣ ﻰَﻠَﻋ ْﻢِﻬِﺒَﻫْﺬَﻣ20
Artinya:
Al-Salafi—dengan huruf sin dan lam yang berharakat fathah dan huruf
akhirnya fa’—ini adalah nisbah kepada al-Salaf dan menempuh Maz\hab
mereka menurut apa yang telah engkau dengar (dari mereka).”
Sedangkan kata Imam al-Suyut}i (w. 911 H/1505 M):
 ِﻒَﻠﱠﺴﻟا ِﺐَﻫْﺬَﻣ َﱃِإ ٍءَﺎﻓَو ِْﲔَـﺘَﺤْﺘَِﻔﺑ : ﱡﻲِﻔَﻠﱢﺴﻟا21
Artinya:
Al-Salafi—dengan di-fathah (huruf sin dan lam-nya) dan huruf fa’ di akhir—
adalah (nisbah) kepada Maz\hab al-Salaf.
Penjelasan keduanya diamini (dibenarkan, disetujui) oleh ulama masa kini,
misalnya, Bakr Abu Zaid:
 ِﺢِﻟﺎﱠﺼﻟا ِﻒَﻠﱠﺴﻟا َﱃِإ ٌﺔَﺒْﺴِﻧ ﺎَﻨُﻫ َﻲِﻬَﻓ :ُﺔﱠﻴِﻔَﻠﱠﺴﻟا َِوأ َنْﻮﱡـﻴِﻔَﻠﱠﺴﻟا َِوأ ,ُﻒَﻠﱠﺴﻟا : َﻞْﻴِﻗ اَذِإَو22
19Ibid., h. 22.
20Abdul Karim bin Muhamad al-Sam'ani, Al-Ansa>b, Juz  III (Beirut: Dar al-Fikr, 1998),
h. 273.
21Jalaluddin Abdurrahman bin Abu Bakar Al-Suyuthi, Lubb al-Lubab fi> Tahri>r Al-Ansa>b.
Juz I (Bairut: Dar  al-Fikr, t.t.), h. 45.
22Bakr Abu Zaid, Hukmu al-Intima> ila> al Fira>qi wal Ahza>b wa al Jama’a>t al-Islamiyyah
(Bairut: Dar Al-Fikri), h. 46-47.
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Artinya:
Apabila dikatakan al-Salaf atau al-Salafiyun atau al-Salafiyah, maksudnya di
sini ialah nisbah kepada al-Salaf al-S}a>lih.
Sedangkan menurut Nas}i>r bin ‘Abd al- Kari>m al-‘Aql:
 َِﺔَﺛﻼﱠﺜﻟا ِنْوُﺮُﻘْﻟا ِﰲ ىَُﺪْﳍا ِﺔ ﱠِﻤَﺋأَو ،َْﲔِِﻌﺑﺎﱠﺘﻟاَو َِﺔﺑﺎَﺤﱠﺼﻟا َﻦِﻣ ِﺔﱠُﻣﻷا ِﻩِﺬﻫ ُرْﺪَﺻ ْﻢُﻫ :ُﻒَﻠﱠﺴﻟا َرﺎَﺳَو ِءَﻻَُﺆ ِ ىَﺪَﺘْـﻗا ِﻦَﻣ ﱢﻞُﻛ ﻰَﻠَﻋ ُﻖَﻠُْﻄﻳَو ،ِﺔَﻠﱠﻀَﻔُﻤْﻟا
 ْﻢِﻬَْﻴِﻟإ ٌﺔَﺒْﺴِﻧ ﱞﻲِﻔَﻠَﺳ ،ِرْﻮُﺼُﻌْﻟا ِِﺮﺋﺎَﺳ ِﰲ ْﻢِﻬِﺠْﻬَـﻧ ﻰَﻠَﻋ23
Artinya:
Al-Salaf, mereka adalah generasi pertama umat ini dari para shahabat, tabi’in
dan imam-imam yang berada di atas petunjuk dalam tiga generasi terbaik. Dan
kalimat as-Salaf juga digunakan kepada setiap orang yang mengikuti mereka
dan berjalan di atas manhaj mereka di setiap masa. Salafi ada nisbat kepada
mereka.
Berdasarkan  definisi dari para ulama di atas, jelaslah bahwa Salafi atau
Salafiah merupakan nisbat langsung kepada al-Salaf.
Dari berbagai keterangan di atas dapat diambil kesimpulan sementara bahwa:
(1) Salafiyah adalah sifat t}ariqah (metode) al-Salaf al-S}alih dalam menerima ajaran
Islam, memahami, dan menerapkannya.
(2) Salafi adalah sifat orang yang menempuh jalan hidup al-Salaf al-S}a>lih,
mengikuti metode mereka dalam hal talaqqi (penerimaan ilmu), istidla>l
(pengambilan dalil), akidah, dan hukum-hukum, serta meneladani akhlak
mereka. Dalam hal ini Bakr Abu Zaid berkata:
 َِﲨ : ِﺢِﻟﺎﱠﺼﻟا ِﻒَﻠﱠﺴﻟا َﱃِإ ٌﺔَﺒْﺴِﻧ ﺎَﻨُﻫ َﻲِﻬَﻓ :ُﺔﱠﻴِﻔَﻠﱠﺴﻟا ِوَأ َنْﻮﱡـﻴِﻔَﻠﱠﺴﻟا ِوَأ ,ُﻒَﻠﱠﺴﻟا : َﻞْﻴِﻗ اَذِإَو ْﻢُﻬَﻌَِﺒﺗ ْﻦَﻤِﻓ ْﻢُﻬْـﻨَﻋ ُﷲا َﻲِﺿَر َِﺔﺑﺎَﺤﱠﺼﻟا ُﻊْﻴ
 َر َِﺔﺑﺎَﺤﱠﺼﻟا َﺪْﻌَـﺑ ُءاَﻮْﻫَﻷا ُﻢِِ ْﺖَﻟﺎَﻣ ْﻦَﻣ َنْوُد ٍنﺎَﺴْﺣِِﺈﺑ ٍﻢْﺳَر َْوأ ٍﻢْﺳِﺎﺑ ِﺢِﻟﺎﱠﺼﻟا ِﻒَﻠﱠﺴﻟا ِﻦَﻋ اْﻮﱡﻘَﺸْﻧا َﻦْﻳِﺬﱠﻟا ِفْﻮُُﻠْﳋا َﻦِﻣ ﻢُﻬْـﻨَﻋ ُﷲا َﻲِﺿ …
 ِقَﻼْﻃِﻹا َﺪْﻨِﻋ َﻆْﻔﱠﻠﻟا اَﺬﻫ ﱠَنأ ٍﻞِْﻴﻟَﺪِﺑ ,َﺢِﻟﺎﱠﺼﻟا َﻒَﻠﱠﺴﻟا :ِﲏْﻌَـﻳ ﺎَﻨُﻫ ِﻒَﻠﱠﺴﻟا َﺔَﻈْﻔَﻟ ﱠنَِﺈﻓ ِﻪْﻴَﻠَﻋَو ِﰲ ٍﻚِﻟﺎَﺳ ﱠﻞُﻛ ِﲏْﻌَـﻳ َﻲِﺿَر َِﺔﺑﺎَﺤﱠﺼﻟِﺎﺑ ِءاَﺪِﺘْﻗِﻹا
َﺎِﻧﺮْﺼَﻋ ِﰲ َنﺎَﻛ ْﻮَﻟَو ﱠﱴَﺣ ﻢُﻬْـﻨَﻋ ُﷲا … ِبﺎَﺘِﻜْﻟا ﻰَﻀَﺘْﻘُﻣ ْﻦَﻋ ٌﺔَِﺟرﺎَﺧ ٌمْﻮُﺳُر َﺎَﳍ َﺲَْﻴﻟ ٌﺔَﺒْﺴِﻧ َﻲِﻬَﻓ ِﻢْﻠِﻌْﻟا ِﻞَْﻫأ ُﺔَﻤِﻠَﻛ اَﺬﻫ ﻰَﻠَﻋَو اَﺬَﻜﻫَو
23Nas}i>r bin Abd al-Kari>m Al-'Aql, Mujma al-Us}u>l Ahl al-Sunnah wa al-Jama'ah fi> al-'Aqi>dah
(Maktabah Saaid al-Fawaid, t.t), h. 5.
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 َْﳊ ْﻞِﺼَﻔْـﻨَـﺗ َْﱂ ٌﺔَﺒْﺴِﻧ َﻲِﻫَو ِﺔﱠﻨﱡﺴﻟاَو َﻼَﻓ ,ٍﻢْﺳَر َْوأ ٍﻢْﺳِﺎﺑ ْﻢُﻬََﻔﻟﺎَﺧ ْﻦَﻣ ﺎﱠَﻣأ ,ْﻢِﻬَْﻴِﻟإَو ْﻢُﻬْـﻨِﻣ َﻲِﻫ ْﻞَﺑ ,ِلﱠوَﻷا ِرْﺪﱠﺼﻟا ِﻦَﻋ ًةَﺪِﺣاَو ًﺔَﻈ َشﺎَﻋ ْنَِﺈﻓ ,
 َو ِﺔَﻌِﺟْﺮُﻤْﻟاَو ِﺔﱠِﻳرَﺪَﻘْﻟا َﻦِﻣ ﻢُﻬْـﻨَﻋ ُﷲا َﻲِﺿَر َُﺔﺑﺎَﺤﱠﺼﻟا َُأﺮْـﺒَـﺗ اَﺬِﳍَو ْﻢُﻫَﺮَﺻﺎَﻋَو ْﻢُﻬَـﻨ ْـﻴَـﺑ ْﻢِِﻫﻮَْﳓ24
Artinya:
Apabila dikatakan al-salaf atau al-Salafiyyun atau al-Salafiyah, maksudnya di
sini ia nisbat kepada al-Salaf al-S}alih, yaitu seluruh sahabat dan siapa saja
yang mengikuti mereka dengan baik, tidak termasuk mereka yang condong
kepada hawa nafsu pasca sahabat berupa orang-orang belakangan yang tercerai
berai dari al-Salaf al-S}alih dengan nama atau tanda tertentu… dengan
demikian maka sesungguhnya lafaz} salaf di sini bermakna al-Salaf al-S}alih,
dengan argumentasi (dalil) bahwa lafaz} ini secara mutlak bermaksud siapa saja
yang meniti di dalam keteladanan terhadap para sahabat walaupun orang
tersebut ada di zaman ini… demikianlah. Oleh karena itu, perkataan ahli ilmu
(menyatakan bahwa Salafiyah) merupakan nisbat yang tidak ada padanya
tendensi yang keluar dari ketentuan al-Kitab dan sunah, ia adalah nisbat yang
tidak terpisah sedikitpun dari generasi awal, bahkan ia adalah dari mereka dan
untuk mereka. Adapun mereka yang menyalahi kaum salaf baik dengan nama
ataupun ciri-ciri, maka bukanlah (Salafiyah) walaupun mereka hidup di
tengah-tengah kaum salaf dan sezaman dengan mereka. Oleh karena itulah
para sahabat berlepas diri dari Qodariyah, Murji’ah dan semisal mereka.
Atas dasar itu dapat dikatakan bahwa sebenarnya paham Salafiyah adalah
gerakan dakwah yang selalu memperbaharui dirinya secara terus menerus. Ini berarti
dakwah Salafiyah adalah dakwah yang akan senantiasa sesuai dengan zaman. Sebab
qudwah dan manhaj ini sebenarnya selalu mengikat seorang mukmin dengan sumber-
sumber aslinya yang jernih dan bening. Mereka tidak dibatasi oleh tembok-tembok
pemisah zaman dan generasi. Qudwah dan manhaj ini mampu mengembalikan umat
kepada al-Qur’an dan Sunnah sebagai sumber utama ajaran Islam dengan tidak
menafikan tafsir-tafsir atau syarah-syarah sebagai bahan konfirmasi tataran aplikasi
dan implementasinya.
24Abu Zaid, op. cit, h. 46-47.
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Sampai di sini, gerakan dakwah Salafi bukan sesuatu yang asing dan baru
dalam kancah dakwah Islam, karena sifat-sifat gerakannya mengacu kepada normatif
ajaran Islam yang dipahami juga oleh mayoritas umat Islam dari kalangan Sunni
atau Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah.
Jadi dapat dipahami bahwa Salafi berarti orang yang menisbatkan pengakuan
kepada orang-orang terdahulu dari kalangan sahabat, tabi’in dan tabi al-tabi’in,
sedangkan Salafiyah berarti ajaran atau doktrin yang dibangun di atas keyakinan
kaum salaf.
2. Awal Munculnya Istilah Salafi
Jika yang dimaksud paham Salafi adalah mereka yang mengikuti manhaj
Salaf al-S}a>lih dalam masalah akidah dan teologi seperti paham Imam Malik dan
Imam Ahmad bin Hanbal, maka paham Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah dengan
maz\hab Asy’ariyah dan Maturidiyah juga termasuk orang-orang yang mengikuti
manhaj salaf. Sedangkan secara teologis, paham tersebut bisa dikatakan dengan
istilah Salafiyah-Asy’ariyah dan Salafiyah-Maturidiyah.
Namun pada kenyataannya, karena sebagian orang-orang penganut maz\hab
fikih Hanbali masih mencurigai aliran Asy’ariyah (bermaz\hab Syafi’i dalam masalah
fikih) dan Maturidiyah (bermaz\hab Hanafi dalam masalah fikih) mereka tetap
menentang kedua aliran tersebut. Jadi yang dimaksud aliran salaf dalam disertasi ini
adalah aliran salaf pengikut maz\hab Hanbali dalam masalah fikih atau aliran
Salafiyah-Hanbaliyah.
Istilah aliran Salaf ini, sering dinisbatkan juga kepada para pengikut Ibnu
Taimiyah (661-728 H) yang juga bermaz\hab Hanbali dalam masalah fikih. Maka
gerakan (harakah) dakwah yang menamakan diri Salafi tidak bisa melepaskan diri
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dari aliran Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah, walaupun mereka menolak dengan tegas
sebagai sebuah aliran kalam dalam Islam.
Dalam perkembangannya, paham keagamaan Salafi mengalami perubahan,
pergeseran dan metamorfosa dalam 9 (sembilan) periode waktu yang diwakili oleh
pemikiran tokoh-tokoh utamanya pada masing-masing, yaitu:
1) Periode Generasi Sahabat Nabi saw.
Pada periode ini, belum muncul yang namanya Salafi, karena secara umum
tiga generasi awal ini memiliki manhaj dan karakteristik yang masih original sesuai
dengan masa kenabian, terutama dalam bidang akidah dan teologi (ilmu kalam),
generasi ini disebut generasi salaf sebagai mansu>b aliahi Salafi.
2) Periode Imam Malik bin Anas (91 H – 167 H)
Pada periode ini mulai muncul orang-orang yang menanyakan tentang ayat
Al-Qur’an yang mutasyabih, seperti tentang perbuatan Allah yang mirip dengan
perbuatan mahkluk. Sampai suatu hari ada orang yang bertanya kepada Imam Malik
dengan pertanyaan sebagai berikut: “Bagaimana Allah ber-istiwa’ (bersemayam) di
atas Arsy ?”
Imam Malik menjawab : “maksud istiwa’(bersemayam) telah kita ketahui,
namun mengenai bagaimana caranya kita tidak mengetahuinya. Iman kepadanya
adalah wajib dan menanyakan bagaimana caranya adalah bid’ah”.
Sikap Imam Malik yang mengimani ayat-ayat mutasyabih tanpa mau
menakwilkannya itulah ciri paham Salafi pada saat itu.
3) Periode Imam Ahmad bin Hanbal ( 164 H – 261 H)
Imam Ahmad merupakan salah satu dari empat imam maz\hab fikih yang
mu’tabar (terkenal dan diakui). Ciri fikihnya adalah mengutamakan hadis\ dan as\ar
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dari pada qiyas. Imam Ahmad bin Hanbal lebih suka berhujjah dengan hadis\ daif dari
pada berijtihad dengan menggunakan qiyas (analogi) atau ihtihsan (mencari
kebaikan sebanyak-banyaknya).
Pada masa itu Aliran Mu’tazilah sedang mencapai puncak kejayaannya,
karena didukung penuh oleh Khalifah Al-Ma’mun dari Bani Abbasiyah. Aliran
Mu’tazilah yang didukung penguasa mengampanyekan pemikiran bahwa “Al-Qur’an
adalah makhluk”. Semua ulama dan rakyat dipaksa mengikuti pemikiran tersebut
dengan metode mihnah, semuanya tidak ada yang berani menentang kecuali Imam
Ahmad bin Hanbal, yang berpendapat bahwa “Al-Qur’an adalah kalamullah”. Sikap
Ahmad bin Hanbal ini merupakan karakter dari metodologi Salafi dalam memahami
persoalan keagamaan.
4) Periode Imam Ibnu Hazm Al-Andalusi (384 H-456)
Ibnu Hazm Al-Andalusi ialah seorang ulama kelahiran Cordova Andalusia,
mula-mula bermaz\hab Maliki, kemudian berpindah bermaz\hab Syafi’i kemudian
berpindah lagi ke maz\hab Zahiri, yaitu berpegang pada makna zahir ayat (literalis).
Pada periode sebelumnya muncul teologi Imam Abu Hasan Asy’ari (260 H-
330 H), yang pada mulanya seorang pengikut Mu’tazilah yang kemudian
menyatakan keluar dari Aliran Mu’tazilah. Imam Abu Hasan Asy’ari (ber mazhab
Syafi’i dalam fikih) merumuskan teologi yang berpihak kepada pemikiran ulama
salaf sebelumnya yaitu (Imam Malik dan Imam Hanbali) tapi dengan metode
pembahasan yang menggunakan metode scholastik, ilmu mantik (logika) kaum
Mu’tazilah.
Imam Ibnu Hazm telah mempelajari filsafat Yunani, filsafat Islam, teologi
Mu’tazilah, teologi Hanbaliyah dan teologi Asy’ariyah. Imam Ibnu Hazm
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merumuskan teologi Hanbali-Literalis, yang lebih memegangi makna literalis nas al-
Quran dan hadis dan tidak membolehkan memberi sifat kepada Allah.
Menurutnya, Allah Maha Melihat, Maha Mendengar, dan sebagainya itu
adalah asma bukan sifat karena memberi sifat kepada Allah dianggap menyerupakan
Allah dengan makhluk. Ibnu Hazm mengakui mu’jizat yang ada pada diri Nabi dan
Rasul, namun beliau menolak adanya karomah pada diri Wali atau orang-orang
saleh. Sikap Literalis-Hanbalis inilah yang menjadi ciri paham Salafi pada periode
Imam Ibnu Hazm.
5) Periode Kaum Hanbaliyin (469 H)
Teologi Asy’ariyah yang telah disebut sebelumnya, walaupun berpihak
kepada Aliran Salaf tetapi masih tetap dicurigai dan tidak diterima sepenuhnya oleh
ahl al hadi>s\/ahl al-as\a>r dan orang-orang yang mengaku mengikuti teologi Imam
Ahmad bin Hanbal.
Dengan alasan teologi Asy’ariyah memberikan porsi yang besar kepada akal
disamping itu karena Imam Asy’ari bermazhab Syafi’i. Tampaknya pada masa itu
fanatisme mazhab telah menjalar ke tubuh umat Islam.
Sejak masa pemerintahan Khalifah Al-Mutawakkil (205-247 H), banyak
menteri yang diangkat dari kalangan Hanbaliyin, pengikut Imam Ahmad bin Hanbal.
Jadi lingkungan istana didominasi oleh ulama-ulama Hanbaliyin.
Keadaan seperti itu berlangsung terus sampai pada masa pemerintahan
Khalifah Al-Qaim Biamrillah (391-467 H). Salah seorang menterinya yang bernama
‘Amid al Mulk sampai-sampai mengeluarkan peraturan-peraturan yang
mendiskreditkan orang-orang penganut Asy’ariyah.
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Setelah masa Khalifah Al-Mutawakkil, pengaruh orang-orang Turki mulai
besar pada pemerintahan dan militer. Banyak orang Turki yang menduduki kursi
menteri dan komandan tentara. Orang-orang Turki sangat setia kepada pemimpin
kaum mereka. Demikian besarnya kekuasaan mereka, hingga mereka bisa dengan
sesuka hati menunjuk dan mencopot Khalifah. Jadi mereka mengakui Khalifah
sebagai Amirul Mukminin sekedar dijadikan simbol dan piguran, kekuasaan secara
militer yang sebenarnya ada di tangan para Sultan.
Pada masa pemerintahan Khalifah Al Qasim Billah yang menjadi Sultan
adalah Alp Arselan (wafat 465 H) dari Turki Seljuk, beliau mempunyai seorang
wazir (perdana menteri) yang sangat cakap bernama Nizamul Mulk (wafat 485 H).
Perdana Menteri Nizamul Mulk dengan dukungan Sultan Alp Arselan
mendirikan Universitas Nizamiyah, pusat ilmu dan studi Islam pada zaman itu. Yang
menjadi pemimpin (rektor) Universitas Nizamiyah adalah ulama besar Imam Al
Juwainy, penganut Asy’ariyah dan bermazhab Syafi’i. Nizamul Mulk dengan
Universitas Nizamiyahnya menjadikan Teologi Asy’ariyah sebagai teologi resmi dan
menjadikan ajaran Asy’ariyah satu-satunya teologi yang diajarkan. Kebijaksanaan
Pedana Menteri Nizamul Mulk yang lain adalah menghapuskan semua peraturan-
peraturan yang mendiskreditkan orang-orang Asy’ariyah yang pernah diberlakukan
oleh menteri ‘Amid al Mulk.
Kebijaksanaan itu tentu saja tidak disukai oleh orang-orang Salafiah-
Hanbaliyah. Pada tahun 469 H datang ke Universitas Nizamiyah seorang ulama
bernama Abu Nashr bin Abu Qasim Al Qusyairi memberikan pengajian umum yang
memberi penjelasan yang mendetail mengenai teologi Asy’ariah. Hal itu menjadi
pemicu kemarahan orang-orang Hanbaliyah, maka pada tahun 469 H terjadilah huru-
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hara dan keonaran besar di kota Bagdad, yang berupa tindakan anarkis orang-orang
Hanbaliyin terhadap para pendukung teologi Asy’ariyah khususnya dan para
penganut maz\hab Imam Syafi’i pada umumnya.
Kaum Hanbaliyah merusak kedai yang dijumpai menjual khamr, mematahkan
papan catur, menyerang rumah tokoh-tokoh Syafi’iyah dan perbuatan anarkis
lainnya, tercatat sampai menimbulkan korban jiwa yang tentu saja dilawan oleh para
pengikut Asy’ariyah-Syafi’iyah. Peristiwa huru-hara Kaum Hanbaliyyin di Kota
Baghdad ini sangat terkenal dalam sejarah. Tindakan keras dan agresif kaum
Salafiah-Hanbaliyah inilah yang menjadi ciri paham Salafi pada abad IV Hijriah.
6) Periode Ibnu Taimiyah (661 H – 728 H)
Ibnu Taimiyah ialah seorang ulama besar abad 7 H, nama lengkapnya Ahmad
Taqiyuddin bin Syihabuddin Ibnu Taimiyah. Kelahiran Haran Palestina, bermaz\hab
Hanbali dalam fikih, menguasai hampir semua ilmu keislaman dan banyak
mengarang kitab dalam berbagai bidang ilmu. Ia banyak mengkritik gejala taqlid dan
kemunduran ijtihad yang berjangkit pada umat, menyerukan agar umat kembali
meneladani manhaj dan perilaku para generasi Salaf al-S}a>lih. Ia juga mengkritik
pengaruh filasat Yunani, dalam pemikiran Islam, filsafat Persia dalam konsep
Imamah Syiah, penakwilan ayat-ayat mutasyabih berdasarkan akal, dan filsafat India
dalam tasawuf seperti konsep ittihad, baqa, fana, hulul, dan lain-lain.
Kritik dan Fatwa Ibnu Taimiyah yang keras, tajam dan vulgar tentunya
membuat merah telinga ulama-ulama bahkan yang sama-sama bermaz\hab Hanbali
dan pihak lain yang tidak sependapat dengan fatwanya, termasuk para penguasa.
Apalagi penguasa Bani Buwaihi dikenal mendukung tarikat-tarikat tasawuf. Jadi
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banyak pihak yang tersinggung dan tidak senang dengan ajaran-ajaran Ibnu
Taimiyah yang disampaikan secara terbuka pada majelis-majelis pengajiannya.
Dalam buku Rihlah Ibnu Batutah (catatan perjalanan Ibnu Batutah), salah
satu sumber sejarah yang sangat terkenal dan telah diterjemahkan ke dalam berbagai
bahasa seperti Inggris, Perancis dan Jerman, Ibnu Batutah telah melakukan
perjalanan pengembaraan selama 29 tahun ke banyak negeri mulai dari Mesir, Syria,
Palestina, Hijaz (Arab Saudi), Irak, Persia, Turki, Bukhara, Afghanistan, India,
Bangladesh, Cina, Sumatera, Indonesia dan terus ke Afrika. Catatan perjalanannya
oleh sebagian besar ahli sejarah, dianggap cukup teliti dan dijadikan salah satu
sumber sejarah. Dalam catatan perjalanan Ibnu Batutah diterangkan bahwa dia
singgah di Damaskus Syiria dan kebetulan mendengarkan Ibnu Taimiyah
memberikan pengajian di mimbar Masjid Umayyah, Ibnu Taimiyah mengatakan
bahwa Tuhan Allah itu duduk di atas Arsy dan duduk-Nya itu serupa dengan
duduknya Ibnu Taimiyah di atas mimbar. Tuhan Allah itu turun tiap-tiap akhir
malam ke langit dunia dan turunnya itu sepeti turunnya Ibnu Taimiyah dari atas
mimbar ke bawah.
Mendengar uraian itu, pendengar jama’ah pengajian menjadi ribut, kacau
balau, sehingga ada yang melempari Ibnu Taimiyah dengan sandalnya. Akhirnya
perkataan Ibnu Taimiyah sampai kepada penguasa. Ibnu Batutah memberi komentar
bahwa Ibnu Taimiyah dikenal sebagai ulama besar tetapi “fi aqlihi syaiun”
(pikirannya guncang), demikian keterangan Ibnu Batutah.
Namun keterangan tersebut masih perlu diteliti lagi, bisa jadi ada kesalah
pahaman dalam menafsirkan ajaran Ibnu Taimiyah atau bisa jadi peristiwa
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kekacauan Majelis pengajian beliau sudah direkayasa lawan-lawan nya untuk
memfitnahnya.
Ajaran dan fatwa-fatwanya yang dianggap terlalu keras, tidak sopan dan
melawan arus menyebabkan banyak ulama dan penguasa Bani Buwaihi tersinggung
dan tidak suka kepada beliau, disamping itu ajaran teologinya dianggap cenderung
kepada “anthropomorpist” akhirnya menyebabkan beliau ditangkap oleh pihak
penguasa dan keluar masuk penjara, bahkan beliau meninggal dalam penjara.
Pemakamannya diiringi oleh ratusan ribu orang yang menaruh simpati kepada
beliau.
Jadi seruan kembali kepada manhaj Salaf al-S}a>lih, kritik yang keras kepada
taqlid dan kemandekan ijtihad, penyimpangan akidah (ziarah dan berdoa di kuburan
orang suci), superioritas akal dalam pemahaman agama, konsep imamah kaum Syiah
dan penyimpangan ajaran ittihad, hulul dalam tasawuf itulah ciri khas ajaran Ibnu
Taimiyah.
7) Periode Muhammad bin Abdul Wahab (1115 H –1206 H)
Terkenal dengan gerakan Wahabi, yang didukung oleh Pangeran Muhammad
bin Saud seorang warlord (kepala suku, komandan lapangan). Duet serasi ulama-
penguasa ini mengantarkan keduanya menduduki tahta kerajaan di jazirah Arab yang
dinamai Arab Saudi (Arabnya Ibnu Saud). Muhammad bin Abdul Wahab dikenal
sebagai ulama bermaz\hab Hanbali dan seorang penganut dan pendukung fanatik
pemikiran Ibnu Taimiyah. Setelah berkuasa, maz\hab Wahabi ini dijadikan maz\hab
resmi pemerintah kerajaan Arab Saudi sampai sekarang. Gerakan Wahabi berciri
khas pada pemurnian akidah, tauhid dan menempuh kekerasan.
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Secara politis, gerakan yang dibangun oleh Muhammad bin Abdul Wahab
dan Muhmmad bin Saud pendiri kerajaan Saudi memberikan keuntungan kepada
keduanya. Bagi Muhammad bin Abdul Wahab peran Muhammad bin Saud
dibutuhkan untuk membela dakwahnya, sedang Ibnu Saud membutuhkan dakwah
Abdul Wahab untuk meraih kekuasaan di seluruh Jazirah Arabia. Keduanya saling
bersinergi, sehingga bangkit kerajaan Arab Saudi periode pertama (1727-1817 M
atau selama 90 tahun)25
Setelah  berhasil mendirikan Kerajaan Saudi, ada kesepakatan antara Syekh
Muhammad bin Abdul Wahab dan Raja Ibnu Saud. Syekh Muhammad, kelauarga,
dan murid-muridnya konsentrasi mengurusi urusan keislaman, sedangkan raja Ibnu
Saud mengurusi urusan Negara, politik, dan kerajaan. Kesepakatan ini berlaku
sampai hari ini.26
Dari semua periode-periode yang telah diuraikan di atas sampai pada periode
Muhammad bin Abdul Wahab dan gerakan Wahabinya, kaum Salafiyin-Hanbaliyin
kalau dapat dikatakan “berbeda” dan hanya keras dalam masalah akidah dan teologi
saja, tidak sampai pada masalah fikih-amaliah, apalagi sampai pada masalah
furu’iyah (cabang) yang khilafiah.
8) Periode Muhammad Nashiruddin Al-Albani
Dia seorang ulama ahli hadis\ abad 20 M, sangat dihormati di Kerajaan Arab
Saudi. Beliau menyerukan agar umat mempelajari Al-Qur’an dan Hadis serta
mencela kebiasaan taqlid, yaitu hanya mengikuti saja pendapat seorang imam tanpa
mengetahui dalil dan argumennya. Sepeninggal beliau timbul fenomena baru, yaitu
25AM. Waskito, Bersikap Adil Kepada Wahabi; Bantahan Kirtis dan Fundamental terhadap
Buku Propaganda Karya Syaikh Idahram (Jakarta: Pustaka Al-Kautsar, 2011), h. 189
26Ibid
86
ketika para pengikutnya mengikuti semua perkataan Albani, sehingga yang terjadi
bukannya bebas mazhab melainkan menjadikan beliau sebagai mazhab kelima
disamping empat mazhab fikih yang sudah ada. Fanatik pada ahli hadis\ inilah yang
menjadi ciri paham Salafi periode Albani.
9) Periode Salafi Kotemporer
Pada masa kotemporer sekarang ini muncullah kelompok yang menamakan
diri “Salafi”. Kelompok inilah yang mewarisi dan meneruskan “Aliran Salaf” seperti
yang telah diuraikan sebelumnya, tentunya dengan karakteristik yang sedikit banyak
juga mewarisi “Aliran salaf” periode-periode sebelumnya dengan beberapa fenomena
baru pula.
Salafi kotemporer tidak mempunyai institusi formal, sebab mereka lebih
bersifat aliran pemikiran umum (aliran teologi sekaligus mazhab fikih). Kadang
terdiri atas beberapa kelompok yang masing-masing mengaku sebagai salafiyin, di
antaranya :
a. Jama’ah Ansar Al-Sunnah di Mesir dan Sudan.
b. Jam’iyyah Ihya’ Al-Turats (menghidupkan Qur’an & Hadits) di Kuwait.
Tapi ada juga yang tidak berupa organisasi, melainkan pengikut tokoh ulama
Salafiyin tertentu, seperti :
a. Salafiyun Albaniyun, seperti telah disebut sebelumnya diatas (periode 8),
yaitu para pengikut Al-Albani.
b. Salafiyah Politik, adalah salafiyin yang terpengaruh pemikiran Ihwanul
Muslimin dalam mengkritisi pemerintahan yang dianggap kurang berpihak
pada ajaran Islam. Kelompok ini menentang kebijaksanaan Kerajaan Arab
Saudi menempatkan tentara Amerika di Dahran, mengkritik dukungan
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Kerajaan Arab Saudi kepada Sekutu pada perang Teluk II.
Tokoh-tokohnya diantaranya : Dr. Aidh Al Qarni, Salman Audah, Safat Al
Hawali, mereka pernah ditangkap dan dipenjara oleh penguasa Kerajaan Arab
Saudi. Dr. Aidh Al Qarni setelah dibebaskan dari penjara, lebih banyak
menulis buku tentang “personality empowerment”. Bukunya yang best seller
adalah “ La Tahzan”.
c. Salafiyun Al-Jamiyun (Salafi beringas)
Tokohnya adalah Syeikh Rabi’ Al-Madkhali, kelompok ini tidak punya kreasi
lain kecuali menyalahkan dan menyerang orang lain, termasuk ulama-ulama yang
tidak sehaluan dengan mereka.
3. Pengertian Manhaj dan Maz\hab Salafi
Secara bahasa kata manhaj ( ُﺞَﻬْـﻨَﻤْﻟأ ) berasal dari kata al-nahj ( ُﺞْﻬَـﻨْﻟأ ) artinya
nyata dan terang. Manhaj berarti jalan yang nyata dan terang. 27 Bisa juga berarti
jalan yang ditempuh seseorang. Allah Ta'ala berfirman:
ﺎًﺟﺎَﻬْـﻨِﻣَو ًﺔَﻋْﺮِﺷ ْﻢُﻜْﻨِﻣ ﺎَﻨْﻠَﻌَﺟ ﱟﻞُﻜِﻟ
Terjemahnya:
Untuk tiap-tiap umat di antara kamu, Kami berikan syariat dan manhaj (Q.S.
al-Ma>idah/5: 48)28
Sesungguhnya Allah swt. menjadikan bagi tiap-tiap umat syariat dan manhaj,
Ahli Taurat memiliki syariat sendiri, Ahli Injil memiliki syariat sendiri demikian
pula dengan Ahli al-Qur’an. Mereka memiliki syariat-syariat yang berbeda di dalam
27Muhammad bin Makram Ibn Manzhur, Lisan al-'Arab, Vol. II (Beirut: Dar al-Shadir, t.t.),
h. 383.
28al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 321.
88
masalah hukum, namun bersepakat di dalam masalah tauhid (mengesakan) Allah
Azza wa Jalla. Sebagaimana sabda Nabi saw.:
 ِﻦْﺑا ﻰَﺴﻴِِﻌﺑ ِسﺎﱠﻨﻟا َﱃَْوأ َﺎَﻧأ ٌﺪِﺣاَو ْﻢُﻬُـﻨﻳِدَو ﱠﱴَﺷ ْﻢُﻬُـﺗﺎَﻬﱠُﻣأ ٍت ﱠﻼَِﻌﻟ ٌةَﻮْﺧِإ ُءﺎَﻴِْﺒَﻧْﻷاَو ِةَﺮِﺧْﻵاَو ﺎَﻴْـﻧ ﱡﺪﻟا ِﰲ ََﱘْﺮَﻣ29
Artinya:
Aku adalah manusia yang lebih utama kepada Isa bin Maryam di dunia dan
akhirat, para Nabi seluruhnya bersaudara sebapak, namun ibu-ibu mereka
berbeda-beda, agama mereka adalah satu." (H.R. Al-Bukhari)
Artinya mereka semua bersepakat di dalam pokok tauhid kepada Allah Azza
wa Jalla, adapun masalah furu (cabang-cabang) syariat, di dalamnya terdapat
perbedaan dan syariat-syariat mereka beraneka ragam. Allah Ta'ala berfirman
kepada Nabi-Nya (Q.S. al-Anbiya>’/21: 25.
 ِﱐوُﺪُﺒْﻋَﺎﻓ َﺎَﻧأ ﱠﻻِإ َﻪَِﻟإ َﻻ ُﻪﱠَﻧأ ِﻪَْﻴِﻟإ ﻲِﺣُﻮﻧ ﱠﻻِإ ٍلﻮُﺳَر ْﻦِﻣ َﻚِﻠْﺒَـﻗ ْﻦِﻣ ﺎَﻨْﻠَﺳَْرأ ﺎَﻣَو
Terjemahnya:
Dan tidaklah kami utus para nabi sebelummu, melainkan kami wahyukan
kepadanya bahwasanya tiada sesembahan yang berhak untuk disembah kecuali
Aku maka sembahlah Aku. (Q.S. al-Anbiya>’/21: 25).30
dan firman-Nya (Q.S. al-Nahl/16: 36).
 َﻪﱠﻠﻟا اوُﺪُﺒُْﻋا ْنَأ ًﻻﻮُﺳَر ٍﺔﱠُﻣأ ﱢﻞُﻛ ِﰲ ﺎَﻨْـﺜَﻌَـﺑ ْﺪَﻘَﻟَو َتﻮُﻏﺎﱠﻄﻟا اﻮُﺒِﻨَﺘْﺟاَو
Terjemahnya:
Dan sungguh telah kami utus seorang rasul pada setiap umat untuk menyeru
agar menyembah Allah semata dan menjauhi thaghut. (QS. al-Nahl/16: 36).31
Ayat-ayat di atas menunjukkan bahwa secara konseptual, dalam masalah
tauhid memiliki kesamaan sedangkan syariatnya berbeda-beda, baik berkaitan
dengan perintah maupun larangan.
Arti manhaj secara bahasa juga tercermin pada ucapan al-Abbas:
29al-Bukhari, op. cit. Vol III, h. 1270.
30al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 502
31Ibid., h. 370.
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 ِﷲاَوﺎَﻣ َتﺎَﻣ ُلْﻮُﺳَر ِﷲا ﱠﱴَﺣ َكَﺮَـﺗ َﻞْﻴِﺒﱠﺴﻟاﺎًﺠْﻬَـﻧﺎًﺤِﺿاَو32
Artinya:
Demi Allah, Rasulullah tidak meninggal dunia, hingga meninggalkan jalan
yang jelas.
Sedangkan secara istilah, manhaj yang populer di kalangan ahli ilmu berarti
 ﺎَﻬْـﻴَﻠَﻋ ُﻊِﻤَﺘَْﳚ ِْﱵﱠﻟا ِﺪِﻋاَﻮَﻘْﻟاَو ِلْﻮُﺻُﻷا ُﺔَﻋْﻮُﻤَْﳎ َْوأ ُﻖِْﻳﺮﱠﻄﻟا ِﻒِﻗاَﻮَﻤْﻟا ِذَﺎ ﱢﲣاَو ِمﺎَﻜْﺣَﻷا ِﻊْﺿَوَو ِةَﺮْـﻴِﺴَﻤْﻟاَو ِءَارﻵا ِﻂْﺒَﻀِﻟ33
Artinya:
Metode atau kumpulan prinsip dan kaidah yang dihimpun untuk dhabth
(mengoreksi, menertibkan) berbagai pandangan dan pendapat, penetapan
hukum-hukum, dan pengambilan berbagai keterangan .
Dalam definisi lain, manhaj adalah jalan yang akan mengantarkan kepada
pengenalan hakikat ilmu melalui kaidah-kaidah umum yang dapat menjaga jalannya
akal dan memberi batasan-batasan yang praktis, sehingga dengan itu akan sampai
kepada hasil yang dapat diketahui dengan jelas. 34 Dengan perkataan lain manhaj
adalah sistem pemahaman dan pengenalan ilmu.
Sedangkan maz\hab menurut bahasa Arab adalah isim makan (keterangan
tempat) dari akar kata z\ahab (pergi). Jadi, mazhab itu secara bahasa artinya “tempat
pergi”, yaitu jalan (al-t}arî>q).35
Adapun menurut istilah umum, maz\hab adalah kumpulan pendapat yang
bersumber dari pemikiran atau ijtihad seseorang dalam memahami sesuatu, baik
filsafat, hukum, teologi, politik, dan lain sebagainya, berdasarkan berbagai kaidah
32al-Darimi, op. cit. Vol. I, h. 52.
33Mani' bin Muhamad Al-Juhani, Al-Maus}u'ah al-Muyassarah fi> al-Adya>n wa al-Maz\ahib wa
al-Ahza>b al-Mu'ashirah, Vol II (Riyadh: Da>r al-Nadwah, 1418 H), h. 1164.
34Lihat Manhajul Istidlal, Vol. I, h. 20.
35Wahbah Zuhaili, Al-Fiqh al-Islami wa Adillatuh. Vol. I (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah,
1985), h. 28.
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(qawâ>’id) dan landasan (ushû>l) yang mendasari pendapat tersebut, yang saling
terkait satu sama lain sehingga menjadi satu kesatuan yang utuh. 36
Pengertian di atas menunjukkan bahwa istilah maz\hab mencakup dua hal:
a. Sekumpulan pendapat yang bersumber dari pemikiran atau ijtihad seseorang,
yang kami sebut dengan Maz\hab al-Ra’yi;
b. Kerangka metodologis yang digunakan oleh mujtahid itu dalam berijtihad,
yang kami sebut dengan Maz\hab Manhaji.
Berdasarkan cakupan istilah di atas, maka jika kita mengatakan maz\hab
Salafi berarti pendapat dan kerangka metodologis menurut pengikut Salaf al-S{alih.
Selanjutnya, pemikiran itu diikuti oleh kelompok atau pengikut dan
dikembangkan menjadi suatu aliran pemahaman, sekte, atau ajaran, sehingga
pengertian maz\hab berkembang menjadi ajaran komunitas (kelompok) atau aliran
pemahaman umat Islam yang mengacu kepada hasil ijtihad imam tertentu. Dari sini
kemudian muncul sebutan, misalnya maz\hab Salafi dan Salafiyah. Perkembangan
makna ini dapat dilihat dari sejarah dan latar belakang lahirnya maz\hab itu sendiri.
Pada dasarnya, maz\hab-maz\hab Islam itu timbul antara lain karena
perbedaan dalam memahami ajaran yang terdapat dalam al-Qur’an dan sunnah yang
tidak bersifat absolut. Misalnya perbedaan pendapat mengenai maksud ayat-ayat
yang z\anni al-dalalah (ayat-ayat yang pengertiannya masih dapat ditafsirkan) adalah
salah satu sebab timbulnya aliran-aliran pemahaman dalam Islam. Karena hanya
berbeda dalam penafsiran tentang ayat-ayat yang tidak jelas artinya dan bukan
mengenai ajaran dasar Islam, maka perbedaan Maz\hab itu dapat diterima sebagai
sesuatu yang benar dan tidak keluar dari Islam, meskipun kadang-kadang perbedaan
36Abdullah M. Husain, Al-Wadi>h fî Us}ul al-Fiqh (Beirut: Darul Bayariq, 1995), h. 197.
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antara Maz\hab satu dengan lainnya cukup besar bahkan bertentangan. Jadi, pada
hakikatnya Maz\hab adalah suatu aliran pemahaman tertentu terhadap al-Qur’an dan
sunnah. Sifatnya tidak mengikat dan meliputi berbagai macam bidang: tauhid
(kalam/teologi), ibadah, mu'amalah, dan sebagainya.
Dalam bidang kalam (teologi) terdapat lima maz\hab besar, yakni Khawarij,
Murjiah, Muktazilah, Asy'ariyah, dan Maturidiyah. Dalam perkembangan berikutnya
terdapat pula maz\hab-maz\hab lainnya yang menyempal atau pecahan dari maz\hab-
maz\hab besar itu. Dalam fikih atau hukum, teradapat empat maz\hab besar, yakni
Hanafi, Maliki, Syafi'i, dan Hanbali.  Dalam perkembangan berikutnya terdapat pula
maz\hab-maz\hab lainnya yang dalam perkembangan selanjutnya tidak sebesar
keempat maz\hab terdahulu.
Maz\hab-maz\hab dalam politik, filsafat, dan tasawuf pada dasarnya dipelopori
oleh ulama-ulama maz\hab hukum dan kalam. Dalam politik terdapat maz\hab
Khawarij, Syi'ah, dan Suni. Dalam filsafat terdapat maz\hab tradisional dan liberal.
Dalam tasawuf terdapat maz\hab Syi'ah dan Suni. Sedangkan dalam tajdid
(pembaruan) terdapat aliran konservatif dan progresif.
Dari pengertian manhaj dan maz\hab di atas, dapat diambil suatu kesimpulan
bahwa istilah maz\hab mencakup cara (pendapat) dan manhaj (metodologi). Namun
terkadang istilah itu digunakan sebagai padanan kata manhaj atau cara saja.
Maz\hab atau manhaj Salafi memiliki keunikan tersendiri dibandingkan
dengan maz\hab atau manhaj yang telah ada sebelumnya. Di antara keunikaannya
adalah dia tidak dinisbatkan kepada tokoh tertentu, paham seseorang, tempat, guru
atau karakteristik tertentu. Tapi penamaannya dinisbatkan kepada sebuah fase
tertentu dengan merujuk hadis Nabi saw. Dia bukan aliran filsafat, bukan aliran
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tasawwuf dan bukan aliran kalam yang pernah ada dalam sejarah peradaban Islam,
seluruh aliran pemikiran keagamaan yang pernah ada dan masih ada masa dilampaui
seluruhnya dan nisbat langsung kepada Rasulullah saw. Jadi manhaj atau maz\hab
Salafi adalah manhaj dan maz\habnya Rasulullah saw. Para penggerak paham Salafi
menafikan eksistensi para ulama maz\hab yang telah sukses mengelaborasi ayat-ayat
al-Quran dan hadis Nabi saw menjadi ketentuan-ketentuan hukum dengan
metodologi yang dapat dipertanggungjawabkan. Salafi melipat sejarah Islam dan
Islam yang telah menyejarah, bagi Salafi yang utama ialah berpedoman kepada
warisan Rasulullah yaitu al-Quran dan Sunnah.
4. Nama-Nama yang Digunakan Salafi
a) Al-Salaf al-S}a>lih, Salafiah dan Salafi
Nama pertama dari gerakan pemurnian Islam ini adalah al-Salaf al-S}a>lih,
Salafiyah, dan Salafi. Penamaan al-Salaf al-S}a>lih sebenarnya telah dipergunakan
sejak masa sahabat hingga kemunduran teologi Mu'tazilah (abad ke-3 H/ke-9 M).
Nama ini digunakan secara bergantian sesuai keinginan penganut Salafi itu sendiri,
Hal itu tercermin pada ucapan para ulama yang hidup pada masa-masa itu, antara
lain
1) Anas bin Malik  (w.93 H/711 M) berkata:
 َﻳ َﻊَﺿَوَو : َلَﺎﻗ ﺎًﺌْﻴَﺷ ِمَﻼْﺳِﻹا َﻦِﻣ َفَﺮَﻋ ﺎَﻣ َمْﻮَـﻴْﻟا َﺚُِﻌﺑ ﱠُﰒ َلﱠوَﻷا َﻒَﻠﱠﺴﻟا َكَرَْدأ ًﻼُﺟَر ﱠَنأ ْﻮَﻟ ﱠﻻِإ : َلَﺎﻗ ﱠُﰒ ِﻩ ﱢﺪَﺧ ﻰَﻠَﻋ ُﻩَﺪ
 ِﰲ َشﺎَﻋ ْﻦَﻤِﻟ َﻚِﻟذ ﻰَﻠَﻋ ِﷲاَو ﺎﱠَﻣأ : َلَﺎﻗ ﱠُﰒ ََةﻼﱠﺼﻟا ِﻩِﺬﻫ ْﻮُﻋَْﺪﻳ ﺎًﻋِﺪَﺘْﺒُﻣ ىََأﺮَـﻓ َﺢِﻟﺎﱠﺼﻟا َﻒَﻠﱠﺴﻟا َﻚِﻟذ ِْكرُْﺪﻳ ََْﱂو ِﺮْﻜﱡﻨﻟا
 َﱃِإ ﱡﻦَِﳛ ُﻪَﺒْﻠَـﻗ َﻞَﻌَﺟَو َﻚِﻟذ ْﻦِﻣ ُﷲا ُﻪَﻤَﺼَﻌَـﻓ ُﻩﺎَﻴْـﻧُد َﱃِإ ْﻮُﻋَْﺪﻳ ﺎَﻴْـﻧُد َﺐِﺣﺎَﺻ ىََأرَو ِﻪِﺘَﻋْﺪِﺑ َﱃِإ ِﺢِﻟﺎﱠﺼﻟا ِﻒَﻠﱠﺴﻟا َﻚِﻟذ
 ُﺒُﺳ ْﻦَﻋ ُلَﺄْﺴَﻳ ُﷲا َءﺎَﺷ ْنِإ اْﻮُـﻧْﻮُﻜَﻓ َﻚِﻟﺬََﻛو ﺎًﻤْﻴِﻈَﻋ ًاﺮْﺟَأ َضﱢﻮَﻌُـِﻴﻟ ْﻢُﻬَﻠ ْـﻴِﺒَﺳ ُﻊِﺒﱠﺘَـﻳَو ْﻢُﻫَرَﺎﺛآ ﱡﺺَﺘْﻘَـﻳَو ْﻢِﻬِﻠ37
37Lihat, Al-I'tis}a>m karya al-Syat}ibi, h. 12. Namun dalam al-Bida' karya Ibnu Wadhah, h. 190
dan Mufid al-Mustafid fi Kufri Tarikit Tauhid karya Muhamad Abdul Wahhab, h. 321, disebutkan
bahwa perkataan itu bersumber dari al-Hasan al-Bishri (w.110 H/728 M).
93
Artinya:
Kalau seandainya seorang laki laki sezaman dengan al-Salaf yang awal, lantas
dia diutus pada hari ini, maka ia tidak akan mengenal Islam sedikitpun -sambil
meletakan tangannya di pipinya, lalu dia kembali berkata- kecuali salat ini.”
Kemudian beliau berkata, “Adapun selanjutnya- demi Allah atas yang
demikian- bagi yang hidup pada zaman ini, dan tidak sezaman dengan al-Salaf
al-S}alih, maka dia akan melihat dimana seorang ahlu bid’ah menyeru kepada
bid`ahnya, dan dia lihat juga ahlu dunia mengajak kepada dunianya, namun dia
dipelihara oleh Allah dari hal itu. Allah jadikan hatinya terpaut dengan
generasi al-Salaf al-S}alih tersebut sambil dia memohon kepada Allah untuk
selalu berada diatas jalan mereka, berpedoman kepada atsar-atsar dan
mengikuti jalan mereka, guna mengharapkan balasan yang sangat besar, maka
hendaklah kalian menjadi seperti mereka insya Allah.
Yang dimaksud dengan al-salaf al-awal oleh Anas adalah para sahabat karena
Anas adalah seorang sahabat, artinya pendahulu seorang murid adalah gurunya
langsung, Anas sebagai sahabat kecil (sahabat sigar) tentu berguru kepada sahabat
besar (sahabat kibar).
2) Rasyid bin Sa'ad (w. 113 H/731 M) berkata:
 ُﺮَﺴْﺟَأَو ىَﺮْﺟَأ ﺎَﻬـﱠَﻧِﻷ َﺔَﻟﻮُﺤُﻔْﻟا َنﻮﱡﺒِﺤَﺘْﺴَﻳ ُﻒَﻠﱠﺴﻟا َنﺎَﻛ38
Artinya:
Al-Salaf lebih menyukai al-fuhulah (tunggangan jantan) karena lebih cepat
larinya dan lebih berani.
Yang dimaksud dengan al-Salaf oleh Rasyid adalah para sahabat karena
Rasyid adalah seorang tabi’i (generasi yang sezaman dengan sahabat).
3) Maimun bin Mihran (w. 116 H/734 M) berkata:
 ِﺔَﻠ ْـﺒِﻘْﻟا ِﻩِﺬﻫ َﺮْـﻴَﻏ ْﻢُﻜْﻴِﻓ َفَﺮَﻋ ﺎَﻣ ِﻒَﻠﱠﺴﻟا َﻦِﻣ ْﻢُﻜْﻴِﻓ َﺮِﺸُﻧ ًﻼُﺟَر ﱠَنأ ْﻮَﻟ39
38Lihat Shahih al-Bukhari, III: 1050, Kitab al-Jiha>d wa al-Siya>r, Ba>b al-ruku>b 'ala al-dabbah
al-Sha'bah wal Fuhulah.
39Lihat al-Bida' karya Ibnu Wadhah, h. 191.
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Artinya:
Kalau seandainya seorang lelaki dikalangan al-Salaf dibangkitkan di hadapan
kalian maka ia tidak akan mengenal pada kalian selain qiblah ini.
Yang dimaksud dengan al-salaf oleh Maimun bin Mihran adalah para
shahabat karena Maimun adalah seorang tabi’i (generasi yang sezaman dengan
sahabat).
4) Imam al-Zuhry (w. 125 H/742 M) berkata:
ﺎًﺳَْﺄﺑ ِِﻪﺑ َنْوَﺮَـﻳ َﻻ ﺎَﻬﻴِﻓ َنﻮُﻨِﻫ ﱠَﺪﻳَو َﺎ ِ َنﻮُﻄِﺸَْﺘَﳝ ِءﺎَﻤَﻠُﻌْﻟا ِﻒَﻠَﺳ ْﻦِﻣ ﺎًﺳَﺎﻧ ُﺖَْﻛرَْدأ40
Artinya:
Saya telah mendapati sekelompok dari para ulama salaf mereka bersisir
dengannya dan mengambil minyak darinya, mereka menganggap (hal
tersebut) tidak apa-apa.
Yang dimaksud dengan ulama salaf oleh al-Zuhri tentu saja para sahabat
karena al-Zuhri adalah seorang tabi’in (generasi yang sezaman dengan sahabat).
5) Imam Abu Hanifah (w. 150 H/767 M) :
 ْﻋَﻷا ِﰲ ٍمَﻼَﻛ ْﻦِﻣ ُسﺎﱠﻨﻟا َثَﺪْﺣَأ ﺎَﻤْﻴِﻓ ُلْﻮُﻘَـﺗ ﺎَﻣ ُﷲا َُﻪِﲪَر َﺔَﻔ ْـﻴِﻨَﺣ ِﰊَﻷ ُﺖْﻠُـﻗ ُﻊِﻣَﺎْﳉا ٌحْﻮُـﻧ َلَﺎﻗ ِمﺎَﺴْﺟَﻷاَو ِضَاﺮ
 َﻘْـِﻳَﺮﻃَو َِﺮَﺛﻷِﺎﺑ َﻚْﻴَﻠَﻋ ِﺔَﻔِﺳَﻼَﻔْﻟا ُتَﻻﺎَﻘَﻣ َلﺎَﻘَـﻓ ِﻒَﻠﱠﺴﻟا ِﺔ41
Artinya:
Nuh al-Jami' berkata, "Aku bertanya kepada Abu Hanifah, 'Apa pendapat
anda tentang perkara yang diada-adakan oleh orang-orang, yaitu
perbincangan dalam hal a'radh (jiwa) dan jisim (jasad)?' Abu Hanifah
menjawab, 'Itu adalah perkataan-perkataan filsafat, hendaklah kamu
berpegang pada atsar dan metode salaf'.
6) Imam Ibnul Mubarak (w. 181 H/797  M) berkata:
 َﻒَﻠﱠﺴﻟا ﱡﺐُﺴَﻳ َنﺎَﻛ ُﻪﱠﻧَِﺈﻓ ٍﺖِﺑَﺎﺛ ِﻦْﺑ ِوﺮْﻤَﻋ َﺚﻳِﺪَﺣ اﻮُﻋَد42
40Lihat, Shahih al-Bukhari, I: 193, Kitabul Wudhu, Ba>bu Ma> Yaqa-u Mina al-Najasat fi> al-
Saman wa al Ma-i.
41Lihat, Dzam al-Ta'wil, Vol:I, h. 32-33; Ahadi>s\ fi> Dzam al-Kalam, Vol: V, h. 205-206.
42Lihat Shahih Muslim, Vol. I, h.16.
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Artinya:
Tinggalkanlah hadis ‘Amr bin Tsabit karena ia mencerca al-salaf”.
7) Imam al-Bukhari (w. 256 H/869 M) telah membuat judul dalam kitab
Sahihnya:
 ِِﻩْﲑَﻏَو ِﻢْﺤﱠﻠﻟاَو ِمﺎَﻌﱠﻄﻟا ْﻦِﻣ ْﻢِِﻫرﺎَﻔْﺳَأَو ْﻢِِﻮُﻴُـﺑ ِﰲ َنوُﺮِﺧﱠَﺪﻳ ُﻒَﻠﱠﺴﻟا َنﺎَﻛ ﺎَﻣ بَﺎﺑ
Artinya:
Bab bagaimana para ‘ulama salaf berhemat di rumah-rumah mereka dan di
dalam perjalanan mereka dalam makanan, daging, dan lainnya” 43.
Yang dimaksud dengan kata Salaf oleh Abu Hanifah, Ibnul Mubarak dan al-
Bukhari tiada lain kecuali para shahabat dan tabi’in.
Sedangkan istilah al-Salafiyah dan al-Salafi> mulai diperkenalkan
penggunaannya pada abad ke-4 H/ke-10 M, oleh sebagian dari Hanabilah (pengikut
Maz\hab Imam Ahmad bin Hanbal). Meskipun penggunaan istilah itu kemudian
mengalami reduksi sedemikian rupa hingga istilah ini hanya diindentikan dengan
Maz\hab Hanabilah.
b) Ahl al-Sunnah Wa al-Jama’ah
Nama kedua yang diklaim oleh Salafi adalah Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah,
Ahl al-Sunnah ialah mereka yang mengkhususkan diri mempelajari sunnah,
berpegang teguh padanya dan melaksanakan isi ajarannya.44 Sedangkan al-Jama>’ah
ialah mereka para sahabat dan tabi’in dan orang-orang yang mengikuti para ulama
al-mujtahidin yang berjalan di atas manhaj al-Quran dan Sunnah.45 Dari pengertian
43Lihat Shahih al-Bukhari, Juz V, Kitab al- Ath'imah, nomor 2068
44Salih bin Abdirrahman bin Ibrahim al-Dakhil, Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah; al-Nasyat, al-
Ahdaf, al-Manhaj, al-Khas}a>is, (Mesir; Dar al-Hadyi al-Nabawi, 2009), h. 57
45Ibid
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di atas, maka Ahl al-Sunnah dan al-Jama>’ah ialah orang-orang yang senantiasa
berpegang teguh terhadap manhaj nubuwwah dari kalangan para sahabat, tabi’in,
dan orang-orang yang setelahnya yang teguh pendiriannya di atas manhaj al-Quran
dan al-Sunnah dalam segala urusan agama, baik berupa akidah, akhlak, perbuatan,
perkataan, dan selainnya.46
Ibnu Taimiyah menegaskan, bahwa ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah ialah
mereka yang berpegang teguh kepada Kitab Allah dan Sunnah Rasul-Nya dan
terhadap apa-apa yang disepakati oleh al-sabiqun al-awwalun dari kaum Muhajirin
dan Ansar serta para pengikutnya.47
Penamaan ini sudah digunakan sebelum terjadinya atau tidak ada keterkaitan
dengan kejadian iftiraq (perpecahan umat dan munculnya Ahli bid'ah) pada akhir
masa kekhalifahan Usman bin Afan (tahun 35 H/656 M).48 Hal itu tercermin pada
ucapan sahabat Ibnu Abas sebagai berikut:
 ِﺔَﻋْﺪِﺒْﻟا ِﻦَﻋ ﻰَﻬْـﻨَـﻳَو ِﺔﱠﻨﱡﺴﻟا َﱃِإ ْﻮُﻋَْﺪﻳ ِﺔﱠﻨﱡﺴﻟا ِﻞَْﻫأ ْﻦِﻣ ِﻞُﺟﱠﺮﻟا َﱃِإ َُﺮﻈﱠﻨﻟا49
46Muhammad bin Salih al-Utsaimin, Fathu Rabb al-Bariyyah bi Talkhisi al-Hamuwiyah,
(Riyad: Dar Toyyibah, 1404 H.), h. 10
47Lihat, Majmu al-Fatawa, Vol. III, h. 375.
48Iftiraq (perpecahan) itu sendiri mulai terjadi setelah Utsman bin Affan Radhiyallahu 'anhu
terbunuh. Walaupun pada masa itu belum terjadi perpecahan yang serius. Namun ketika meletus
fitnah di antara kaum muslimin pada masa kekhalifahan Ali bin Abi Thalib, barulah muncul
kelompok Khawarij dan Syi'ah. Sementara pada masa kekhalifahan Abu Bakar Radhiyallahu 'anhu
dan Umar Radhiyallahu 'anhu, bahkan pada masa kekhalifahan Utsman Radhiyallahu 'anhu, belum
terjadi sama sekali perpecahan yang sebenarnya. Selanjutnya, para sahabat justru melakukan
penentangan terhadap perpecahan yang timbul. Janganlah dikira para sahabat mengabaikan atau tidak
tahu menahu tentang fenomena negatif ini. Dan jangan pula disangka mereka kurang tanggap
terhadap masalah perpecahan ini, baik seputar masalah pemikiran, keyakinan, pendirian maupun
perbuatan. Bahkan mereka tampil terdepan menentang perpecahan dengan gigih. Mereka telah teruji
dengan baik dalam sepak terjang menghadapi perpecahan tersebut dengan segala tekad dan kekuatan.
49Hibbatullah bin al-Qasim al-Lalika’I, Syarh Us}u>l I'tiqa>d Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah,
(Riyadl: Dar Tayyibah, t.t) Juz I, h. 29.
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Artinya:
Memperhatikan seseorang dari Ahl al-sunnah berarti mengajak kepada sunah
dan mencegah dari bid'ah.
Demikian pula dalam ucapan para tabi'in antara lain:
1) Ayyub al-Sakhtiyani (w.131 H/748 M) berkata,
 ْﻲِﺋﺎَﻀَْﻋأ َﺾْﻌَـﺑ ُﺪِﻘَْﻓأ ْﱢﱐَﺄََﻛو ِﺔﱠﻨﱡﺴﻟا ِﻞَْﻫأ ْﻦِﻣ ِﻞُﺟﱠﺮﻟا ِتَْﻮِﲟ ُﺮَـﺒْﺧُأ ْﱢﱐِإ50
Artinya:
Sesungguhnya aku telah dikabari wafatnya seseorang dari ahl al-sunnah, maka
seakan-akan aku telah kehilangan sebagian anggota tubuhku"
Dalam kesempatan lain ia menyatakan :
 ِﺔﱠﻨﱡﺴﻟا ِﻞَْﻫأ ْﻦِﻣ ٍِﱂﺎَِﻌﻟ ُﷲا ﺎَﻤُﻬَﻘـﱢﻓَﻮُـﻳ َْنأ ﱢﻲِﻤَﺠْﻋَﻷاَو ِثَﺪَْﳊا ِةَدﺎَﻌَﺳ ْﻦِﻣ ﱠنِإ51
Artinya:
Sesungguhnya di antara kebahagian bagi seorang pemula (pemuda) dan orang
non Arab adalah ketika Allah memberi taufik kepada mereka berdua untuk
bertemu dengan ulama Ahl al-Sunnah.
2) Fudhail bin Iyadh (w. 187 H/802 M) menyatakan:
 ْﻲِﻴُْﳛ اًدﺎَﺒِﻋ ِﷲ ﱠنِإ ِبْﺰِﺣ ْﻦِﻣ َنﺎَﻛ ِﻪﱢﻠِﺣ ْﻦِﻣ ُﻪَﻓْﻮَﺟ ُﻞُﺧَْﺪﻳ ﺎَﻣ ُﻞِﻘْﻌَـﻳ َنﺎَﻛ ْﻦَﻣَو ، ِﺔﱠﻨﱡﺴﻟا ُبﺎَﺤْﺻَأ ْﻢُﻫَو ، َدَﻼِﺒْﻟا ُﻢِِ ِﷲا52
Artinya:
Sesungguhnya Allah memiliki para hamba yang melalui hamba-hamba itu
Allah menghidupkan negeri-negeri. Mereka adalah Ashab al-Sunnah dan orang
yang mengetahui apa yang masuk ke dalam kerongkongannya, yaitu makanan
halal. Mereka termasuk tentara Allah.
Maksudnya, tidak memakan yang haram termasuk salah satu perkara sunnah
yang besar yang pernah dilakukan oleh Nabi saw. dan para sahabat.
50Ibid., h. 46.
51Ibid., h. 47
52Ibid., I:67, No. 46.
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Selain dengan Ahl al-Sunnah, dinamai pula al-Jama>’ah, sehingga pada saat
itu mereka populer dengan sebutan Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah. Nama itu lebih
popular dipergunakan bagi mereka para pendukung Muawiyah bin Abi Sufyan
setelah terjadinya fitnah pada akhir kekhalifahan Usman, yaitu timbulnya
perpecahan dan menyebarnya berbagai bid'ah dan aliran kalam (bidang akidah). 53
Nama itu disematkan sebagai pembeda dari Ahl al-Ahwa wa al-Bida' (pengikut hawa
nafsu dan ahli bidah). Hal itu tercermin dalam perkataan Ibnu Abas ketika
menjelaskan tentang tafsir firman Allah Ta'ala dalam Q.S. A>li-Imran/3: 105).
 وُﺬَﻓ ْﻢُﻜِﻧَﺎﳝِإ َﺪْﻌَـﺑ ُْﰎْﺮَﻔَﻛَأ ْﻢُﻬُﻫﻮُﺟُو ْتﱠدَﻮْﺳا َﻦﻳِﺬﱠﻟا ﺎﱠﻣََﺄﻓ ٌﻩﻮُﺟُو ﱡدَﻮْﺴَﺗَو ٌﻩﻮُﺟُو ﱡﺾَﻴْـﺒَـﺗ َمْﻮَـﻳ ُﻗ َنوُﺮُﻔْﻜَﺗ ْﻢُﺘْﻨُﻛ َﺎِﲟ َباَﺬَﻌْﻟا اﻮ
Terjemahnya:
Pada hari yang di waktu itu ada muka yang putih berseri dan adapula muka
yang muram… (Q.S. A>li-Imran/3: 105).
 َو ِﺔَﻋﺎَﻤَْﳉاَو ِﺔﱠﻨﱡﺴﻟا ُﻞَْﻫأ ُﻩْﻮُﺟُو ﱡﺾَﻴْـﺒَـﺗ َْﲔِﺣ ِﺔَﻣﺎَﻴِﻘْﻟا َمْﻮَـﻳ ِْﲏْﻌَـﻳ َِﺔﻗْﺮُﻔْﻟاَو ِﺔَﻋْﺪِﺒْﻟا ُﻞَْﻫأ ُﻩْﻮُﺟُو ﱡدَﻮْﺴَﺗ54
Artinya:
Yaitu pada hari kiamat ketika wajah-wajah Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah yang
putih berseri dan wajah-wajah ahl al-bid’ah wa al-furqah bermuram durja.
Demikian pula dalam ucapan para ulama generasi pasca sahabat antara lain:
53Sebagaimana telah diketahui bahwa awal mula munculnya bid'ah ialah bid'ah kaum
khawarij dan Rawafidl (Syi'ah). Bid'ah ini terjadi setelah timbulnya fitnah Abdullah bin Saba' dan
terbunuhnya Utsman ra. Kaum khawarij telah mengakafirkan Ali dan mereka mnyatakan diri keluar
dari kelompok Ali, sedangkan kaum Rawafidl (Syi'ah) mengakui Imamah (kepemimpinan) Ali,
kema'shumannya, kenabiannya, dan bahkan sampai menuhankannya. Ketika kaum Khawarij keluar
dari Jamaah Islam dan Fitnah merajalela, maka kaum muslimin sangat antusias untuk memelihara
Jama'ah dan mereka menjauhkan diri dari perpecahan. Ikrar kesepakatan itu tercetus pada tahun 41
H/661 M, ketika mereka mengangkat Mu'awiyah menjadi Khalifah setelah al-Hasan mengundurkan
diri, dan tahun tersebut mereka namakan tahun Jamaah. Bid'ah-bid'ah tersebut terus berlanjut. Pada
akhir masa sahabat, yakni pada masa pemerintahan Ibnu Zubair dan Abdul Malik bin Marwan (65-86
H/685-705 M), timbullah Bid'ah Murji'ah dan Qodariyah. Kemudian pada masa Tabi'in, yakni pada
masa akhir pemerintahan Bani Umayyah (132 H/750 M), muncullah bid'ah Jahmiyah, Musyabihah,
dan Mumatstsilah.
54Al-Khatib al-Baghdadi dan Ibnu Abu Hatim. Lihat, Fathul Qadir, Vol: I, h. 371, al-Durrul
Mans}u>r, Vol: II, h. 63.
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3) Sufyan al-S\|auri (w. 161 H/777 M) berkata:
 ُءَﺎﺑَﺮُﻏ ْﻢُﻬـﱠﻧَِﺈﻓ ، ًاﺮ ْـﻴَﺧ ِﺔﱠﻨﱡﺴﻟا ِﻞْﻫَِﺄﺑ اْﻮُﺻْﻮَـﺘْﺳِإ55
Artinya:
Berbuat baiklah terhadap Ahl al-Sunnah karena mereka itu ghuraba (kaum
yang dianggap asing.
Dalam kesempatan lain ia berkata:
 َُﳍ ُْعداَو ِمَﻼﱠﺴﻟِﺎﺑ ﺎَﻤِﻬَْﻴﻟِإ ْﺚَﻌْـﺑَﺎﻓ ، ِبِﺮْﻐَﻤْﻟِﺎﺑ َﺮَﺧآَو ٍﺔﱠﻨُﺳ ِﺐِﺣﺎَﺻ ِِقﺮْﺸَﻤْﻟِﺎﺑ ٍﻞُﺟَر ْﻦَﻋ َﻚَﻐَﻠَـﺑ اَذِإ ِﺔﱠﻨﱡﺴﻟا ُﻞَْﻫأ ﱠﻞََﻗأ ﺎَﻣ ، ﺎَﻤ
 ِﺔَﻋﺎَﻤَْﳉاَو56
Artinya:
Jika sampai (khabar) kepadamu tentang seseorang di arah timur dan yang lain
di arah barat, maka kirimkanlah salam kepada keduanya dan do'akanlah
mereka. Alangkah sedikitnya Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah.
4) Al-Imam Malik (w. 179 H/795  M) pernah ditanya:
 ْﻦَﻣ َو ﱞِيرَﺪَﻗ َﻻَو ﱞﻲِﻤْﻬَﺟَﻻ ِِﻪﺑ َنْﻮُـﻓَﺮْﻌُـﻳ ٌﺐَﻘَﻟ ُْﻢَﳍ َﺲَْﻴﻟ َﻦْﻳِﺬﱠﻟا ِﺔﱠﻨﱡﺴﻟا ُﻞَْﻫأ َلَﺎﻗ ؟ ِﺔﱠﻨﱡﺴﻟا ُﻞَْﻫأ ﱞﻲِﻀِﻓَار َﻻ57
Artinya:
Siapakah Ahl al-sunnah itu ?" Ia menjawab, "Ahl al-sunnah itu adalah orang-
orang yang tidak mempunyai laqab (julukan) yang sudah dikenal, yakni bukan
Jahmi, Qadari, dan bukan pula Rafidhi.
Mereka disebut Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah karena bersatu dalam al-
Qur’an, sunnah Rasul, dan ijma’ sahabat. Hal itu sebagaimana dinyatakan oleh Ibnu
Taimiyyah:
 ِﺔَﻋﺎَﻤَْﳉا ُﻆْﻔَﻟ َنﺎَﻛ ْنِإَو ُﺔَﻗْﺮِﻔْﻟا ﺎَﻫﱡﺪِﺿَو ُعﺎَﻤِﺘْﺟِﻹا َﻲِﻫ َﺔَﻋﺎَﻤَْﳉا ﱠنَﻷ ِﺔَﻋﺎَﻤَْﳉا َﻞَْﻫأ اﻮﱡُﲰَو ِمْﻮَﻘْﻟا ِﺲْﻔَـِﻨﻟ ًﺎْﲰِإ َرﺎَﺻ ْﺪَﻗ
 ِﻌْﻟا ِﰱ ِﻪْﻴَﻠَﻋ ُﺪِﻤَﺘْﻌَـﻳ ىِﺬﱠﻟا ُﺚِﻟﺎﱠﺜﻟا ُﻞْﺻَﻷا َﻮُﻫ ُعَﺎْﲨِﻻاَو َْﲔِﻌِﻤَﺘْﺠُﻤْﻟا ﺎَﻣ َﻊْﻴ َِﲨ َِﺔَﺛﻼﱠﺜﻟا ِلْﻮُﺻُﻷا ِﻩِﺬ ِ َنْﻮُـِﻧَﺰﻳ ْﻢُﻫَو ِﻦْﻳ ﱢﺪﻟاَو ِﻢْﻠ
55Ibid., Vol: I, h. 65.
56Ibid., Vol: I, h. 66.
57Lihat., Al-Intiqa fi …., h. 35.
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ىِﺬﱠﻟا ُعَﺎْﲨِﻹاَو ِﻦْﻳ ﱢﺪﻟِﺎﺑ ٌﻖﱡﻠَﻌَـﺗ ُﻪَﻟ ﺎﱠِﳑ ًَةﺮِﻫَﺎﻇ َْوأ ًﺔَﻨِﻃَﺎﺑ ٍلﺎَﻤَْﻋأَو ٍلاَﻮْـَﻗأ ْﻦِﻣ ُسﺎﱠﻨﻟا ِﻪْﻴَﻠَﻋ ُﻒَﻠﱠﺴﻟا ِﻪْﻴَﻠَﻋ َنﺎَﻛ ﺎَﻣ َﻮُﻫ ُﻂِﺒَﻀْﻨَـﻳ
 ﱠﺼﻟا ُﺔﱠُﻣﻷا ِتَﺮَﺸَﺘْـﻧاَو ُفَﻼِﺘْﺧِﻹا َﺮُـﺜَﻛ ْﻢُﻫَﺪْﻌَـﺑ ْذِإ ُﺢِﻟﺎ58
Artinya:
Mereka dinamakan Ahlul Jama'ah karena jama'ah itu adalah ijtima'
(berkumpul) dan lawannya firqah. Meskipun lafaz jama'ah telah menjadi satu
nama untuk orang-orang yang berkelompok. Sedangkan ijma' merupakan
pokok ketiga yang menjadi sandaran ilmu dan dien. Dan mereka mengukur
semua perkataan dan pebuatan manusia zhahir maupun bathin yang ada
hubungannya dengan dien dengan ketiga pokok ini (Al-Quran, Sunnah dan
Ijma'). Dan ijma yang   ia yang dipegang oleh al-Salaf al-S}alih, karena setelah
mereka semakin banyak ikhtilaf dan tersebarnya umat.
Selain dibedakan dari segi nama atau sebutan, mereka dibedakan pula dari
segi sikap selektivitas terhadap riwayat, yaitu pada masa itu mereka mulai
mengklasifikasikan siapa orang yang dapat diterima riwayatnya dan siapa yang di
tolak. Maka orang yang mengikuti Sunnah diterima riwayatnya, sedangkan ahli
bid'ah ditolak, kecuali dengan persyaratan yang ketat, sebagaimana dikatakan oleh
Ibnu Sirin (w. 110 H/728 M):
 َﱃِإ َُﺮﻈْﻨُـﻴَـﻓ ْﻢُﻜَﻟﺎَِﺟر ﺎََﻨﻟ اﻮﱡَﲰ اﻮُﻟَﺎﻗ ُﺔَﻨ ْـﺘِﻔْﻟا ِﺖَﻌَـﻗَو ﺎﱠﻤَﻠَـﻓ ِدﺎَﻨْﺳ ِْﻹا ِﻦَﻋ َنﻮَُﻟﺄْﺴَﻳ اُﻮﻧﻮُﻜَﻳ َْﱂ ْﻢُﻬُـﺜﻳِﺪَﺣ ُﺬَﺧْﺆُـﻴَـﻓ ِﺔﱠﻨﱡﺴﻟا ِﻞَْﻫأ َُﺮﻈْﻨُـﻳَو
 ْﻢُﻬُـﺜﻳِﺪَﺣ ُﺬَﺧْﺆُـﻳ َﻼَﻓ َِعﺪِﺒْﻟا ِﻞَْﻫأ َﱃِإ59
Artinya:
Para sahabat tidak pernah bertanya tentang isnad (jalur periwayatan) ketika
menerima hadis, namun setelah terjadinya fitnah mereka selalu mengatakan,
‘Sebutkan rijalnya kepada kami’ Kemudian diperiksa, hadis yang rijalnya ahl
al-sunnah diterima, sedangkan  hadis yang rijalnya ahli bid’ah ditolak” (H.R.
Muslim).
Istilah Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah semakin populer pada abad ke-3 H/ke-9
M, masa pemerintahan Khalifah al-Mutawakkil dari dinasti Abasiyyah (233-247
H/847-861 M) yang berkuasa di Irak setelah al-Wasiq. Pada waktu itu aliran
58Lihat., Ibnu Taimiyyah, Majmu’ Fatawa, III: 157.
59Lihat Shahih Muslim, Vol: I. h. 10.
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Mu'tazilah berada dalam tahap kemunduran, setelah sebelumnya mengalami masa
kejayaan pada masa Khalifah al-Ma'mun (198-218 H/813-833 M) hingga al-Wasiq
bin al-Mu'tashim (227-232 H/842-847 M). Popularitas ini tidak terlepas dari peranan
Imam Ahmad (w. 241 H/855), ulama yang dengan tegas mempertahankan
pendiriannya, berbeda dengan paham Mu'tazilah sebagai Maz\hab resmi negara, di
samping andil gerakan Asy’ariyyah60 dan Maturidiyah61. Hanya saja penggunaan
istilah itu kemudian mengalami reduksi sedemikian rupa setelah diadopsi oleh Ahli
Kalam hingga istilah ini hanya diindentikan dengan kedua aliran tersebut. 62 Al-
Zubaidi mengatakan, "Jika dikatakan Ahl al-Sunnah, maka yang dimaksud dengan
mereka itu adalah Asy'ariyah dan Maturidiyah."63 Abu Udaibah mengatakan,
"Ketahuilah bahwa pokok semua akidah Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah atas dasar
ucapan dua kutub, yakni Abul Hasan al-Asy'ari dan Imam Abu Manshur al-
Maturidi." 64
60Salah satu aliran terpenting dalam ilmu kalam (teologi Islam). Nama aliran ini dinisbatkan
kepada pendirinya Abu Hasan al-Asy’ari (260-324 H/873-935 M). Penisbatan ini mempunyai dua
pengertian dilihat dari proses taubatan nashuha Imam al-asy'ari. Pertama, setelah keluar dari
muktazilah ia beralih kepada Kullabiyyah (paham Abdullah bin Sa'id bin Kullab yang menetapkan 7
sifat Allah dan menafikan selainnya). Dalam konteks ini, asy'ariyyah pecahan dari madzhab
muktazilah. Kedua, setelah keluar dari Kullabiyyah ia kembali kepada Ahlus Sunnah wal Jam'ah.
Dalam konteks ini, asy'ariyyah sebagai pengikut dan pendukung Ahlus Sunnah wal Jama'ah.
61Salah satu aliran teologi Islam di Samarkand. Nama aliran ini dinisbatkan kepada
pendirinya Muhamad bin Muhamad bin Mahmud atau yang lebih populer dengan sebutan Abu
Manshur al-Maturidi (w. 944 M). Aliran ini muncul dalam rangka melawan paham-paham Mu’tazilah
(Lihat Tarikh al-Madzahib al-Islamiyyah, h. 164-176.
62Lihat Qawa>id al-Fiqh, Vol: I, h. 197. Bandingkan dengan Tabsi<t al-Aqa>id al-Islamiyah,
h. 299, At-Tabsu>t fi> Ushu>li al-Di>n, h. 153, Al-Tamhi>d, h.2, Al-Farq Bainal Fira>q, h. 323, I'tiqa>dat
Fira>q al- Muslimi>n wa al- Musyriki>n, h. 150.
63Lihat Ittihaf al- Sa>dat al-Muttaqi>n, vol. II, h. 6.
64Lihat al-Raudhat al-Bahiyyah, h. 3.
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Dari visi yang diusung oleh Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah di atas, yaitu
perlawanan terhadap aliran teologi yang telah ada sebelumnya seperti perlawanan
terhadap aliran Mu’tazilah, Syiah, dan lainnya, menunjukkan bahwa paham Ahli
Sunnah wa al-Jamaah merupakan aliran baru dalam konteks teologi Islam.
Ada dua karakter dasar Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah. Pertama, mereka
berpegang teguh dengan sunnah Rasulullah saw, sehingga menjadi ahlinya. Berbeda
dengan firqah-firqah lain, mereka berpegang teguh dengan pemikiran-pemikiran dan
hawa nafsu serta pendapat-pendapat pemimpin mereka, dan tidak dinisbatkan
kepada sunnah tetapi kepada kebid’ahannya atau kepada imam-imam mereka atau
kepada perbuatan mereka sebagaimana telah lalu. Kedua, mereka adalah Ahl al
Jama’ah, karena mereka bersatu di atas kebenarandan tidak berpecah belah.  Berbeda
dengan firqah-firqah yang lain, mereka tidak bersatu di atas kebenaran melainkan
mengikuti hawa nafsu mereka, tidak ada kebenaran yang menyatukan mereka.65
Secara normatif, kedua karakter tersebut diklaim sebagai keistimewaan
sebuah paham atau aliran keagamaan oleh para pengusung dan pengikutnya. Namun
faktanya sangat berbeda, penganut paham ini berkelompok-kelompok menjadi
firqah-firqah kecil yang satu dengan yang lain saling berebut kebenaran tafsir al-
Quran dan Sunnah.
c) Ahl al-Hadi>s\ atau Ahl al-As\a>r
Selain menamakan diri Ahl al-sunnah atau Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah,
paham keagaman Salafi dinamai pula dengan Ahl al-Hadis \, As}hab al Hadis \, atau Ahl
al- As\a>r. Nama itu telah dipergunakan sejak masa sahabat terkait dengan was}iyyat
65Abdussalam bin Salim as-Suhaimi, Jadilah Salafi Sejati (Jakarta: Pustaka at-Tazkia, 2007),
h. 47-48.
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al- Rasul untuk memuliakan para pelajar hadi>s\ yang dikenal dengan sebutan
was}iyyat al- Rasul. Hal itu tercermin dalam ucapan Abu Sa'id al-Khudriy sebagai
berikut:
 َْﳊا ُﻢُﻜَﻤِﻬْﻔُـﻧ َْنأَو ِﺲِﻠْﺠَﻤْﻟا ِﰲ ْﻢُﻜَﻟ َﻊﱢﺳَﻮُـﻧ َْنأ ِﷲا ُلْﻮُﺳَر َﺎﻧﺎَﺻَْوأ ِﷲا ِلْﻮُﺳَر ِﺔﱠﻴِﺻَﻮِﺑ ﺎًﺒَﺣﺮَﻣ ُﻞَْﻫأَو ﺎَﻨُـﻓْﻮُﻠُﺧ ْﻢُﻜﱠﻧَِﺈﻓ َﺚْﻳِﺪ
َﺎﻧَﺪْﻌَـﺑ ِﺚْﻳِﺪَْﳊا66
Artinya:
Selamat datang wasiat Rasul, Rasulullah saw. telah berwasiat kepada Kami
agar memberi kelapangan/keleluasaan  bagi kalian di majelis ilmu dan memberi
pemahaman tentang suatu hadis pada kalian. Karena kalian generasi pengganti
kami (pada masa mendatang) dan ahli hadis\ setelah kami.
Di samping itu terkait pula dengan sabda Rasul:
 ِﻪﱠﻠﻟا ُﺮَْﻣأ َِﰐَْﺄﻳ ﱠﱴَﺣ ُْﻢَﳍَﺬَﺧ ْﻦَﻣ ْﻢُﻫﱡﺮُﻀَﻳ َﻻ َﻦِﻳﺮِﻫَﺎﻇ ﱢﻖَْﳊا ﻰَﻠَﻋ ِﱵﱠُﻣأ ْﻦِﻣ ٌﺔَِﻔﺋَﺎﻃ ُلَاﺰَـﺗ َﻻ ﱠﻞَﺟَو ﱠﺰَﻋ67
Artinya:
Akan tetap ada sekelompok dari umatku di atas kebenaran. Tidak merugikan
mereka orang-orang yang mengacuhkan (membiarkan, tidak menolong) mereka
sampai datangnya ketetapan Allah (hari kiamat). (H.R. Muslim, Ahmad, Abu
Daud, dan Ibnu Majah)
Penamaan itu terus berlanjut hingga abad ke-3 H/9 M. Hal ini tercermin dari
keterangan para ulama yang hidup pada masa-masa itu, terkait dengan sabda Rasul
di atas, antara lain:
1) Abdullah bin Mubarak (w. 181 H/797 M), berkata:
 ِﺚْﻳِﺪَْﳊا ُبﺎَﺤْﺻَأ ْيِﺪْﻨِﻋ ْﻢُﻫ68
Artinya:
Mereka menurutku adalah As}ha>b al Hadi>s\.
66Ahmad bin Ali bin Tsabit Al-Khatib al-Baghdadi al-Khatib, Syarf As}ha>b al-Hadi>s\.
(Ankara: Dar Ihya al-Sunnah an-Nabawiyyah, t.t.), h. 22.
67Lihat Shahih Muslim, Vol: III,  h. 1523, Musnad Imam Ahmad , Vol: V, h. 278-279, Sunan
Abu Daud ,  Vol:IV, h. 420, dan Sunan Ibnu Majah, Vol: I, h. 4-5.
68al-Baghdadi, op. cit, h. 26.
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2) Yazid bin Harun (w. 206 H/821 M) dan Ahmad bin Hanbal (w. 241 H/855 M)
berkata:
 ْﻢُﻫ ْﻦَﻣ ِْيرَْدأ َﻼَﻓ ِﺚْﻳِﺪَْﳊا َبﺎَﺤْﺻَأ اْﻮُـﻧْﻮُﻜَﻳ َْﱂ ْنِإ69
Artinya:
Kalau mereka bukan As}ha>b al Hadi>s, aku tidak tahu siapa mereka.
3) Imam Ali Ibnul Madini (w. 234 H/848 M) dan al-Bukhari (w. 256 H/869 M)
berkata:
 ِﺚْﻳِﺪَْﳊا ُبﺎَﺤْﺻَأ ْﻢُﻫ70
Artinya:
Sesungguhnya mereka adalah As}ha>b al-Hadi>s.
Ahmad bin Sinan (w. 258 H/871 M) cenderung menyebut mereka As}hab al -
As\a>r.71 Sedangkan Imam al-Asy’ari (w. 324 H/935 M) dalam kitab Maqalat al-
Islamiyyin menyebut Ahl al Hadi>s\ wa al-Sunnah.72 Dan dalam kitabnya yang lain
al-Ibanah, mempergunakan sebutan Ahl al-Haq wa al-Sunnah.
Penamaan itu semakin populer terutama setelah munculnya aliran kalam
yang menetapkan kebenaran akidah atas dasar akal pikiran atau logika, bahkan
sebagiannya mendahulukan akal atas hadis Rasul dalam bidang tersebut. Maka
tampilah Ahl al-Hadi>s \ itu untuk membela dan membersihkan akidah Islamiyah dari
penyelewengan, kedustaan dan takwil-takwil ahli bid'ah. Karena itu hampir semua
As}hab al-Hadi>s\, baik dari kalangan fuqaha' (ahli fikih), mufassir (ahli tafsir) maupun
69Ibid., h. 26-27.
70Ibid.
71Ibid.
72Ali bin Ismail Abul Hasan Al-Asy'ari, Maqalat al-Islamiyyin, Vol. I (Beirut: Dar Ihya> al-
Tura>s\ al-'Arabi, t.t.), h. 320.
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seluruh ulama-ulama dari Ahl al-Hadi>s \ menulis kitab-kitab sunnah serta membantah
akidah dan pemahaman-pemahaman bid'ah yang sesat. Dengan demikian nama itu
disematkan sebagai pembeda dari Ahl al-Kalam. Hal itu tersirat dalam perkataan
para ulama sebagai para saksi zaman itu, sebagai berikut:
4) Sufyan at-Tsauri (w. 161 H/777 M) berkata:
 ِيْأﱠﺮﻟِﺎﺑ َﺲَْﻴﻟ ِرَﺎﺛﻵِﺎﺑ ُﻦْﻳ ﱢﺪﻟا َﺎ ﱠﳕِإ ِيْأﱠﺮﻟِﺎﺑ َﺲَْﻴﻟ ِرَﺎﺛﻵِﺎﺑ ُﻦْﻳ ﱢﺪﻟا َﺎ ﱠﳕِإ ِيْأﱠﺮﻟِﺎﺑ َﺲَْﻴﻟ ِرَﺎﺛﻵِﺎﺑ ُﻦْﻳ ﱢﺪﻟا َﺎ ﱠﳕِإ73
Artinya:
Agama itu tiada lain berdasarkan atsar (sunah) bukan berdasarkan akal. Agama
itu tiada lain berdasarkan atsar (sunah) bukan berdasarkan akal. Agama itu
tiada lain berdasarkan atsar (sunah) bukan berdasarkan akal.
5) Harun al-Rasyid (berkuasa 170-193 H/786-809 M) berkata:
 ِﰲ ُُﻪﺗْﺪَﺟَﻮَـﻓ َﺮْﻔُﻜْﻟا ُﺖْﺒََﻠﻃ ٍﺔَﻌَـﺑَْرأ ِﰲ ﺎَﻬُـﺗْﺪَﺟَﻮَـﻓ ًﺔَﻌَـﺑَْرأ ُﺖْﺒََﻠﻃ ُﺖـْﺒََﻠﻃَو ِﺔَـِﻟﺰَﺘْﻌُﻤْﻟا ِﰲ ُُﻪﺗْﺪَﺟَﻮَـﻓ َﺐَﻐﱠﺸﻟاَو َمَﻼَﻜْﻟا ُﺖْﺒََﻠﻃَو ِﺔﱠﻴِﻤْﻬَْﳉا
 ِﺚْﻳِﺪَْﳊا ِبﺎَﺤْﺻَأ َﻊَﻣ ُُﻪﺗْﺪَﺟَﻮَـﻓ ﱠﻖَْﳊا ُﺖْﺒََﻠﻃَو ِﺔَﻀِﻓاﱠﺮﻟا َﺪْﻨِﻋ ُُﻪﺗْﺪَﺟَﻮَـﻓ َبِﺬَﻜْﻟا74
Artinya:
Aku cari empat perkara maka aku dapati hal itu pada empat kelompok. Aku
cari kekufuran, maka aku dapati pada Jahmiyyah. Aku cari kalam (perdebatan
akidah) dan kekacauan maka aku dapati pada Mu'tazilah. Aku cari kedustaan,
maka aku dapati pada Syiah Rafidhah. Dan Aku cari kebenaran, maka aku
dapati bersama As}ha>b al Hadi>s.
6) Imam Ali Ibnul Madini (w. 234 H/848 M) berkata tentang t}a>ifah mans}u>rah:
 َِﲡ َْﱂ ْﻢُﻫَﻻْﻮَﻟ ِﻢْﻠِﻌْﻟا ِﻦَﻋ َنْﻮـﱡﺑَُﺬﻳَو ِلْﻮُﺳﱠﺮﻟا َﺐِﻫاَﺬَﻣ َنْوُﺪَﻫﺎَﻌَـﺘَـﻳ َﻦْﻳِﺬﱠﻟاَو ِﺚْﻳِﺪَْﳊا ُﻞَْﻫأ ْﻢُﻫ ﱠﺮﻟاَو ِﺔَِﻟﺰَﺘْﻌُﻤْﻟا َﺪْﻨِﻋ ْﺪ ِﺔﱠﻴِﻤْﻬَْﳉاَو ِﺔَﻀِﻓا
 ِﻦَﻨﱡﺴﻟا َﻦِﻣ ﺎًﺌْﻴَﺷ ِيْأﱠﺮﻟاَو ِءﺎَﺟْرِﻹا ُﻞَْﻫأَو75
Artinya:
Mereka adalah As}ha>b al Hadi>s dan orang-orang yang memperhatikan
ketetapan-ketetapan Rasul dan membela serta mempertahankan ilmu itu.
Andaikata tidak ada mereka, maka kamu tidak akan mendapatkan sedikit pun
73al-Baghdadi, op. cit, h. 6.
74Ibid., h. 28.
75Ibid., h. 10.
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sunah Rasul pada Mu'tazilah, Rafidhah, Jahmiyyah, Murjiah, dan Ahl al-
Kalam.
Salafi dengan nama lain ahl al-hadi>s atau ahl al-as\ar, keadaannya sama
seperti Ahl al-Sunnah waal-Jama>’ah, memiliki kesulitan dalam menerapkan hadis-
hadis Nabi secara tekstual dalam kehidupan sosial yang sangat dinamis dengan
kondisi sosial yang berbeda dengan kondisi di zaman Rasulullah saw. Maka yang
terjadi adalah menolak seluruh fenomena sosiologis yang tidak sesuai dengan teks
hadis yang dipahaminya, kemudian muncullah sikap sinis dan anti pati terhadap
orang-orang yang mencoba memahami fenomena sosial tersebut dengan pendekatan
hadis secara kontekstual.
d) Al-Firqah al-Na>jiyah
Nama keempat yang diklaim Salafi sebagai sebutan yang baik dan sesuai
sunnah ialah Al-Firqah al-Na>jiyah, Al-Firqah al-Na>jiyah berarti golongan yang
selamat. Penamaan ini diambil dari hadis yang menjelaskan tentang perpecahan
ummat, Rasulullah saw. bersabda:
 ُدْﻮُﻬَـﻴْﻟا ِﺖَﻗَﺮَـﺘْـﻓا ْﻔَـﺘـَﺳ ِْﱵـﱠُﻣأ ﱠنِإَو ًﺔَـﻗْﺮِﻓ َْﲔِﻌْﺒَﺳَو ِْﲔَـﺘِْﻨﺛ ﻰَﻠَﻋ ىَرﺎَﺼﱠﻨﻟا ِﺖَﻗَﺮَـﺘْـﻓاَو ًﺔَﻗْﺮِﻓ َْﲔِﻌْﺒَﺳَو ىَﺪْﺣِإ ﻰَﻠَﻋﻰَـﻠَﻋ ُقَِﱰ
َﺎَﻧأ ﺎَﻣ : ٍَﺔﻳاَِور ِْﰲ َو ُﺔَﻋﺎَﻤَْﳉا َﻲِﻫَو ًةَﺪِﺣاَو ﱠﻻِإ ِرﺎﱠﻨﻟا ِﰲ ﺎَﻬﱡﻠُﻛ ًﺔَﻗْﺮِﻓ َْﲔِﻌْﺒَﺳَو ِثَﻼَﺛ ِْﰊﺎَﺤْﺻَأَو َمْﻮِﻴْﻟا ِﻪْﻴَﻠَﻋ.
Artinya:
Telah terpecah orang–orang Yahudi menjadi tujuh puluh satu firqah
(golongan) dan telah terpecah orang-orang Nashoro menjadi tujuh puluh dua firqah
dan sesungguhnya ummatku akan terpecah menjadi tujuh puluh tiga firqah semuanya
dalam neraka kecuali satu dan ia adalah Al-Jama’ah dalam satu riwayat : “Apa yang
aku dan para shahabatku berada di atasnya sekarang ini”. Hadi>s\ s}ahih, dis}ahihkan
oleh Syaikh Al-Albany dalam Dzilalil Jannah dan Syaikh Muqbil dalam al- s}ahih Al-
Musnad Mimma Laisa Fi al- s}ahihain rahimahumullah.
Al-Ijiy mengatakan, al-Firqah al-Na>jiyah adalah orang-orang yang dipilih
Rasulullah saw. ketika beliau berkata tentang mereka: “Mereka itu adalah orang-
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orang yang berada di atas apa yang aku dan para sahabatku berada di atasnya'.
Mereka itu adalah Asy'ariyah dan Salaf dari kalangan Ahli Hadis dan Ahl al-Sunnah
wa al-Jama>’ah." 76
Berkata Syaikhul Islam Ibnu Taimiyah dalam Minhaj al-sunnah : “Maka
apabila sifat Al-Firqah Al-Na>jiyah mengikuti para sahabat di masa Rasulullah saw.
dan itu adalah syi’ar (ciri, simbol) Ahl al-sunnah maka Al-Firqah Al-Na>jiyah mereka
adalah Ahl al-Sunnah”.77
Dan beliau juga menyatakan dalam Majmu‘ al-Fatawa: “Karena itu beliau
(Rasulullah saw.) menyifati Al-Firqah Al-Na>jiyah bahwa ia adalah Ahl al-Sunnah wa
al-Jama’ah dan mereka adalah jumhur yang paling banyak dan Al-Sawad Al-A’z}am
(kelompok yang paling besar)”.78
Berkata Al-Hakamy : “Telah dikabarkan oleh Rasulullah saw. --yang selalu
benar dan dibenarkan-- bahwa Al-Firqah Al-Na>jiyah mereka adalah siapa yang di
atas seperti apa yang beliau dan para sahabatnya berada di atasnya, dan sifat ini
hanyalah cocok bagi orang-orang yang membawa dan menjaga sifat itu, tunduk
kepadanya lagi berpegang teguh dengannya. mereka yang saya maksud ini adalah
para imam hadi>s\ dan para tokoh (pengikut) Sunnah”.79
Maka nampaklah dari keterangan di atas asal penamaan Al-Firqah Al-
Na>jiyah dari hadi>s\ Rasulullah saw. 80
76'Adhuddin Abdurrahman bin Ahmad Al-Ijiy, Al-Mawaqif (Beirut: Dar al-Jayl, 1997), h.
429.
77Ahmad bin Abdul Halim Ibnu Taimiyah, Minhaj al-Sunnah al-Nabawiyah. Jilid III,
(Cordoba: Muassasah Qurthubah, 1406 H), h. 345.
78Ibnu Taimiyah, Majmu‘ Al Fatawa, Vol. 3, h.345.
79Lihat Ma’arijul Qobul jilid 1, h.19.
80Abdurrahman Abdul Khaliq, Mauqif Ahl al-Sunnah wa al-Jama>'ah min al-Bida' wa al-
Mubtadi'ah, Vol I,  h. 54-59.
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Dan berkata Muqbil bin Hadi Al Wad’iy setelah meyebutkan dua hadi>s\
tentang perpecahan ummat : “Dua hadis ini dan hadis-hadis yang semakna
dengannya menunjukkan bahwa tidak ada yang selamat kecuali satu golongan dari
tujuh puluh tiga golongan, dan adapun golongan-golongan yang lain di Neraka,
(sehingga) mengharuskan setiap muslim mencari Al-Firqah Al-Na>jiyah sehingga
teratur menjalaninya dan mengambil agamanya darinya”.
Salafi dengan  nama lain al-Firqah al-Na>jiah ingin mengatakan bahwa surga
dan keselamatan hanya milik mereka, yang lain celaka dan masuk neraka. Ini
menunjukkan betapa sempit cara berpikir paham ini. Sabda Nabi tentang
kesalamatan umat itu adalah benar, tetapi kalau yang selamat itu hanya milik Salafi
ini yang bermasalah ditinjau dari aspek manapun dari konstruksi ajaran Islam.
Dalam banyak ayat, Allah menegaskan tentang rahmat-Nya dan Allah me
e) Al-T}a>ifah al-Mans}u>rah
Al-T}a>ifah al-Mans}u>rah secara bahasa diartikan sebagai golongan yang
mendapat pertolongan. Al-T}a>ifah al-Mans}u>rah bukan monopoli perseorangan di luar
yang lain atau milik satu kelompok di luar yang lain, yang tunduk mengikuti hawa
nafsu, keinginan-keinginan dan pemisahan-pemisahan para pemilik jamaah-jamaah
atau partai-partai, akan tetapi ia adalah T}a>ifah Rabbaniyah yang dikenal melalui ciri
dan sifat serta karakteristik yang ditunjukkan oleh nash-nash al-Kitab dan al-
Sunnah. Siapa yang melekat padanya ciri dan sifat tersebut, maka dia termasuk di
antara T}a>ifah Najiyah Mans}u>rah, baik orang menerimanya ataupun menolaknya. Dan
siapa yang tidak melekat padanya ciri dan sifat tersebut, maka dia tidak tergolong di
antara T}a>ifah Mans}u>rah, meskipun dia mengaku-aku  dengan lisannya seribu kali
bahwa dia termasuk darinya, dan termasuk di antara ahlinya.
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Jadi tolok ukur untuk menentukan siapa yang tergolong T}a>ifah Mans}u>rah dan
siapa yang bukan, adalah dengan melihat sebesar mana ciri dan sifat karakter T}a>ifah
Mans}u>rah tadi melekat padanya, bukan hanya sekedar pengakuan bergabung atau
menisbatkan diri  dan mengaku sesuatu yang tidak ia miliki dan tidak ada padanya.
Allah Ta’ala berfirman Q.S. al-S}aff/61: 2-3.
 اْﻮُﻟْﻮُﻘَـﺗ َْنأ ِﷲا َﺪْﻨِﻋ ﺎًﺘْﻘَﻣ َﺮُـﺒَﻛ َنْﻮُﻠَﻌْﻔَـَﺗﻻﺎَﻣ َنْﻮُﻟْﻮُﻘَـﺗ ﺎَﻤِﻟ اْﻮُـﻨََﻣأ َﻦْﻳِﺬﱠﻟاﺎَﻬـﱡَﻳأَﺎﻳ :ﻒﺼﻟا) َنْﻮُﻠَﻌْﻔَـﺗ َﻻﺎَﻣ2-3(
Terjemahnya:
Wahai orang-orang beriman, mengapa kalian mengatakan apa yang tidak
kalian lakukan. Amat besar kebencian di sisi Allah bahwa kalian mengatakan
sesuatu yang tidak kalian lakukan. (Q.S. Al-S}aff/61: 2-3).
Boleh jadi seseorang memiliki sebagian sifat-sifat dari T}a>ifah Mans}u>rah dan
diketahui bahwa dia punya sifat-sifat tersebut lebih banyak dari yang lain-maka saat
itu dikatakan tentangnya: Pada dirinya terdapat ciri-ciri dan sifat T}a>ifah Mans}u>rah
sesuai dengan kadar kepemilikannya atas ciri-ciri dan sifat tersebut.
Jadi unsur-unsur T}a>ifah Mans}u>rah berbeda-beda kadarnya di antara mereka,
sesuai dengan kedekatan atau jauhnya mereka dari kesempurnaan ciri-ciri dan sifat
T}a>ifah Mans}u>rah yang melekat pada diri mereka masing-masing dan atas dasar kadar
perbedaan ciri dan sifat ini, maka berbeda-beda pula tingkatan mereka menurut kuat
atau lemahnya iman.
Berikut ini ciri-ciri dan sifat T}a>ifah Mans}u>rah yang paling utama dan paling
menonjol sebagaimana yang diterangkan dalam Al-Kitab dan Al-Sunnah. Kami
simpulkan sebagai berikut:
Sifat Pertama: Ittiba’ (mengikuti sunnah) bukan ibtida’ (membuat bid’ah)
dan mencari petunjuk melalui pemahaman Salaf al-S}alih terhadap nas}-nas} al-Kitab
dan al-Sunnah.
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Di antara sifat-sifat T}a>ifah Mans}u>rah yang paling khusus adalah mereka
berjalan mengikuti Manhaj Nubuwwah (metode kenabian); s}irat} al-mustaqim. Hawa
nafsu dan beraneka macam jalan yang diadakan oleh kaum musyrikin dan ahli bid’ah
tidak dapat memalingkan pandangan mereka. Dalam seluruh urusan mereka, baik
kehidupan dunia maupun akhirat, mereka selalu meneladani peri kehidupan Nabi
saw. dan para sahabatnya --semoga Allah meridai mereka semua--. Peri kehidupan
mereka, selamanya adalah mengikuti dan meneladani kebaikan dari para pendahulu
mereka, bukan ibtidaa’ (membuat bid’ah) dan membuat hal-hal yang baru di dalam
agama.
Sifat Kedua: Jihad Fi> Sabilillah. Jihad Fi> Sabilillah merupakan sifat kedua
dari golongan T}a>ifah Mans}u>rah. Sifat ini hampir-hampir dikenal melalui mereka, dan
mereka dikenal melalui sifat ini. Keduanya tak terpisahkan seperti tak terpisah-
kannya bayangan dengan benda aslinya, tak terpisahkan dari mereka dalam keadaan
apapun. Apabila antara mereka dengan jihad fi> sabilillah terpisah oleh penghalang -
karena keadaan di luar kebiasaan--, maka kita lihat cita-cita dan obsesi mereka
adalah bekerja guna menyingkirkan penghalang dan perintang tersebut, agar mereka
bisa memulai kembali berperang dan berjihad fi> sabilillah.
Penulis melihat mereka, selalu mencari-cari celah-celah dan front-front jihad,
kemudian jika celah tersebut ditutup, maka mereka kembali membuka celah lain
untuk menghidupkan faridhah (kewajiban) jihad fi sabilillah.
Mereka adalah orang-orang yang berjihad di jalan Allah dan tidak takut
celaan orang-orang yang suka mencela.
Sifat Ketiga: Berwala dan memusuhi karena Allah. Di antara sifat karakter
T}a>ifah Mans}u>rah adalah mereka berwala’ (Menjadikan sahabat setia, mendukung
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dan menolongnya) dan mencintai karena Allah, memusuhi dan membenci karena
Allah. Mereka lemah lembut terhadap orang-orang beriman, belas kasih antara
sesama mereka dan keras terhadap orang-orang kafir, tak mengenal wala’ kecuali
wala’ akidah yang ditegakkan karena Allah Ta’ala dalam Q.S. al-Fath}/48: 29.
 ْﻢُﻬَـﻨ ْـﻴَـﺑ ُءَﺎَﲪُر ِرﺎﱠﻔُﻜْﻟا ﻰَﻠَﻋ ُءا ﱠﺪِﺷَأ ُﻪَﻌَﻣ َﻦْﻳِﺬﱠﻟاَو ِﷲا ُلْﻮُﺳَر ٌﺪ ﱠﻤَُﳏ
Terjemahnya:
Muhammad itu adalah utusan Allah dan orang-orang yang bersamanya adalah
keras terhadap orang-orang kafir, berkasih sayang sesama mereka. (Q.S. al-
Fath/48: 29). 81
Dan dalam firman-Nya yang lain Q.S. al-Maidah/5: 54.
 ِﻪِْﻨﻳِد ْﻦَﻋ ْﻢُﻜْﻨِﻣ ﱠﺪَﺗْﺮَـﻳ ْﻦَﻣ اْﻮُـﻨََﻣأ َﻦْﻳِﺬﱠﻟا ﺎَﻬـﱡَﻳأَﺎﻳﻰَﻠَﻋ ٍﺔﱠﻟَِذأ َُﻪﻧْﻮﱡـﺒُِﳛَو ْﻢُﻬﱡـﺒُِﳛ ٍمْﻮَِﻘﺑ ُﷲا ِﰐَْﺄﻳ َفْﻮَﺴَﻓ ِﻞْﻴِﺒَﺳ ِﰱ َنْوُﺪِﻫﺎَُﳚ َﻦِْﻳﺮِﻓﺎَﻜْﻟا ﻰَﻠَﻋ ٍةﱠﺰَِﻋأ َْﲔِﻨِﻣْﺆُﻤْﻟا
 :ةﺪﺋﺎﳌا) ٌﻢْﻴِﻠَﻋ ٌﻊِﺳاَو ُﷲاَو ُءﺎَﺸَﻳ ْﻦَﻣ ِﻪِْﻴﺗْﺆُـﻳ ِﷲا ُﻞْﻀَﻓ َﻚِﻟَذ ٍﻢَِﺋﻻ َﺔَﻣْﻮَﻟ َنْﻮُـﻓَﺎَﳜ َﻻَو ِﷲا54(
Terjemahnya:
Hai orang-orang yang beriman, barangsiapa yang murtad di antara kalian dari
agamanya, maka kelak Allah mendatangkan kaum yang Dia mencintai
mereka dan merekapun mencinta-Nya, yang bersikap lemah lembut terhadap
orang-orang mukmin, bersikap keras terhadap orang-orang kafir, berjihad di
jalan Allah dan tidak takut celaan orang yang suka mencela. Itulah karunia
Allah, Dia berikan kepada siapa yang dikehendaki-Nya, dan Allah Maha Luas
(pemberian-Nya) lagi Maha Mengetahui. (Q.S. Al-Maidah/5: 54).82
Sifat Keempat: Syumul/Komprehensip. Di antara sifat T}a>ifah Mans}u>rah
adalah mengambil Islam secara keseluruhan tanpa mengabaikan salah satu aspek di
antara aspek-aspeknya, atau menaruh perhatian pada sebagian aspek dan mengabai-
kan aspek yang lain, dengan tetap memperhatikan skala prioritas dan keseimbangan,
apa yang perlu didahulukan atau diakhirkan menurut tuntutan maslahat-maslahat
syar’i, mendahulukan yang paling penting atas yang penting ketika terjadi benturan
81Lihat. QS.  al-Fath}/48: 29.
82Lihat. Q.S. al-Maidah/5: 54.
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kepentingan pada saat yang bersamaan, tanpa meremehkan perkara yang penting itu
atau melalaikannya.
Mereka bukanlah jama’ah yang manhaj-manhajnya serta aktifitas-
aktifitasnya hanya tegak dan terfokus pada aspek dakwah dan tablig, atau mau’izhah
dan irsyadat saja.
Mereka bukanlah jama’ah yang manhaj-manhajnya dan perhatian-
perhatiannya hanya terfokus pada jihad saja. Tetapi seluruh sikap beragama ditakar
dan diukur oleh ada atau tidak adanya dalil syar’i yang melandasinya.
Sifat Kelima: Wasat}iyah dan I’tidal. Di antara sifat utama T}a>ifah Mans}u>rah
yang membedakan mereka dengan t}a>ifah - t}a>ifah dan firqah-firqah yang lain adalah
"wasat}iyah dan i’tidal" (tengah-tengah, adil, pilihan, terbaik). Mereka berada di
posisi tengah-tengah dalam semua aspek kehidupan agama dan dunia mereka, di
mana mereka tidak bersikap ghuluw > (melewati batas) ataupun jafaa’ (menjauh),
tidak ifrat} (berlebih-lebihan) maupun tafri>t} (melalaikan), tidak isra>f (terlalu boros)
ataupun taqti>r (terlalu hemat).
اًﺪْﻴِﻬَﺷ ْﻢُﻜْﻴَﻠَﻋ ُلْﻮُﺳﱠﺮﻟا َنْﻮُﻜَﻳَو ِسﺎﱠﻨﻟا ﻰَﻠَﻋ َءاَﺪَﻬُﺷ اْﻮُـﻧْﻮُﻜَِﺘﻟ ًﺎﻄَﺳَو ًﺔﱠُﻣأ ْﻢُﻛﺎَﻨْﻠَﻌَﺟ َﻚِﻟَﺬََﻛو
Terjemahnya:
Demikianlah Kami jadikan kalian sebagai ummat wasathan (yang adil dan
terbaik) agar kalian jadi saksi atas (perbuatan) manusia dan agar Rasul jadi
saksi atas (perbuatan) kalian. (Q.S. Al-Baqarah/2: 143).83
Sifat Keenam: Ilmu. Di antara sifat utama dari T}a>ifah Mans}u>rah juga adalah
"Ilmu", bahwasanya mereka adalah ulama (orang-orang yang berilmu) dalam urusan
agama dan dunia mereka, sebab di antara tuntutan-tuntutan dari sifat mereka yang
telah disebutkan di atas menghendaki mereka adalah ulama, ini bukan berarti bahwa
83Al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 22.
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semua individu dari T}a>ifah Mans}u>rah adalah orang-orang alim yang menonjol dalam
pencarian ilmu dan pencapaiannya. Mereka berada pada satu level tingkatan dalam
soal ilmu dan pencapaiannya, hanya saja sebutan mereka sebagai T}a>ifah Mans}u>rah
tidak boleh kosong dari ulama rabbaniyun dan amilun.
Yang mengukuhkan hal ini ialah bahwa T}a>ifah Mans}u>rah, termasuk di antara
sifat-sifat mereka --seperti telah diutarakan di atas-memerintah yang ma’ruf,
mencegah dari yang munkar, berperang di jalan Allah, dan agama ini tegak dan
menang melalui perantaraan mereka, dan bahwasanya mereka adalah orang-orang
yang adil dan moderat, ahli ittiba>’ dan iqtida>’, tugas ini tak mungkin dikerjakan
kecuali oleh orang-orang yang berilmu dan beramal, atau orang yang terpenuhi pada
diri mereka sejumlah ilmu syar’i yang cukup memadai, jika tidak, maka orang yang
tak tahu sesuatu adalah seperti orang tak mempunyainya, tak mungkin dia dapat
memberikannya.
Allah Ta’ala berfirman: "Dan hendaklah ada di antara kalian segolongan
ummat yang menyeru kepada kebajikan, menyuruh kepada yang ma’ruf dan
mencegah dari yang munkar; merekalah orang-orang yang beruntung. (Q.S. A>li
Imran/3: 104).
Sifat Ketujuh: Sabar dan teguh. Dengan beberapa sifat di atas, maka dapat
dipastikan beban yang terpikul di atas pundak T}a>ifah Mans}u>rah amat berat di tengah
derasnya arus globalisasi dan kemajuan, maka bisa dikatakan mereka adalah T}a>ifah
yang terus menghadapi ujian. Di antara tuntutan dalam menghadapi ujian dan
cobaan adalah sabar dan teguh hati di dalam memperjuangkan kebenaran, meskipun
panah-panah kebatilan amat banyak dan gencar menyerang mereka.84
84www.opensubscriber.com/message/...com/3264094.html. (28/06/2010)
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f) Al-Guraba>
Al-Guraba >` secara bahasa artinya orang-orang yang asing. Asal penyifatan ini
disandarkan kepada sabda Rasulullah saw dalam hadi>s\ Abu Hurairah riwayat Muslim
No.145:
 ِءَﺎﺑَﺮُﻐِْﻠﻟ َﰉْﻮُﻄَﻓ َأَﺪَﺑ ﺎَﻤَﻛ ﺎًﺒْـِﻳﺮَﻏ ُدْﻮُﻌَـﻴَﺳَو ﺎًﺒْـِﻳﺮَﻏ ُمَﻼْﺳ ِْﻹا َأَﺪَﺑ
Artinya:
Islam mulai muncul dalam keadaan asing dan akan kembali asing sebagaimana
awal munculnya maka beruntunglah orang-orang asing itu”. (HR. Muslim)
Imam Al-Ajurry menjelaskan Sifat al-Guraba` Min al-Mu’minin; merupakan
orang-orang yang asing di antara keberadaan orang mukmin lainnya. 85 Kalau orang
Islam itu asing pada saat kelahirannya di tengah-tengah orang kafir, itu sesuatu yang
biasa, tetapi kemudian menjadi asing di tengah umat Islam sendiri, inilah yang
menjadikan spirit orang-orang Salafi menamakan dirinya al-Guraba> dengan
seperangkat keasingannya.
Al-Guraba dipahami juga oleh kaum Salafi sebagai tindakan aneh, semakin
aneh perilakunya seperti berpakaian, bergaul, dan beratribut, maka semakin tinggi
tingkat kesalafiannya. Mereka tidak peduli terhadap respon masyarakat, yang ada
dalam logika mereka adalah keridaan Allah.
g) Al-Sawa>d al-A’z{am
Al-Sawa>d al-A’z}am merupakan nama yang disematkan untuk umat Islam
mayoritas. Secara bahasa al-Sawad al- A’z}am berasal dari kata sawa>d dan a’z}am,
sawa>d artinya  warna hitam, pribadi seseorang, harta yang banyak dan bilangan ynag
banyak, sedangkan a’z}am ialah lebih besar atau lebih banyak, maka al-Sawad al-
85Al-Ajurry, Sifat  al-Guraba` Min al-Mu’minin, (Beirut: Dar al-Fikri, t.t.), h. 25.
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A’z}am adalah himpunan manusia terbanyak atau golongan mayoritas dari Umat
Islam.86
Berikut ini penjelasan istilah al-Sawa>d al-A’z}am menurut Ibnu Al-Qoyyim
ra: “Sebagian ahli ilmu pada zaman beliau ditanya tentang al-Sawa>d al-A’z}am yang
tersurat dalam sebuah hadis yang berbunyi: { ﻢﻈﻋﻷا داﻮﺴﻟﺎﺑ ﻢﻜﻴﻠﻌﻓ سﺎﻨﻟا ﻒﻠﺘﺧا اذإ} apabila
manusia berselisih maka hendak lah kalian mengikuti al-Sawa>d al-A’z}am. Al-Sawa>d
al-A’z}am dipahami sebagai kelompok mayoritas atau al-Jama’ah”.
Kalimat al-Sawa>d al-A’z}am juga dipahami kelompok mayoritas di setiap
zaman dan tempat. Dan terkadang al-Sawa>d al-A’z}am dipahami sebagai kelompok
mayoritas pada zaman Rasulullah saw. Demikianlah penamaan-penamaan syari’at
bagi pengikut al-Quran dan Sunnah Rasulullah saw. sesuai dengan pemahaman para
ulama salaf, yang apabila dipahami dengan baik akan menambah keyakinan akan
wajibnya mengikuti jalan para ulama salaf dan kebenaran jalan mereka serta
keberuntungan orang-orang yang mengikuti jalan mereka.
5. Latar Belakang Lahirnya Paham Salafi
Penelusuran yang mendalam tentang asal-usul Salafisme atau paham
keagamaan Salafi membawa kita kepada sebuah fakta sejarah bahwa Salafisme pada
mulanya bukanlah sebuah gerakan sosial-politik. Ia hanyalah sebuah istilah untuk
merujuk sebuah model kehidupan di dalam Islam.
Kata Salafi secara harfiah berarti yang terdahulu atau yang awal. Kata ini
biasanya selalu disandingkan dengan lawannya, yakni Khalafi, artinya yang
belakangan. Tidak jelas, apa batasannya antara yang terdahulu dan yang belakangan.
86Lihat. Moenawar Chalil, Kembali Kepada al-Quran dan as-Sunnah, (Jakarta: Bulan
Bintang, 1999), h. 448-449
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Namun, yang terang adalah bahwa para penggerak dakwah Salafi yang menggunakan
istilah ini meyakini bahwa kaum Salafi lebih baik daripada kaum Khalafi.? Istilah
Salafi digunakan selalu dalam pengertian positif, sementara Khalafi digunakan
dalam pengertian negatif?.
Para penulis aliran Salafi kerap menyebut ulama salaf dengan takz}im dan
tidak demikian jika mereka menyebut ulama khalaf. Kualitas kebenaran (salih)
biasanya hanya disematkan pada kata salaf dan tidak khalaf (misalnya salaf al-salih
dan bukan khalaf al-salih).
Penghargaan yang begitu luar biasa kepada apa saja yang berbau salaf bukan
tak ada dasarnya. Mereka percaya akan kebenaran sebuah hadis Nabi yang
mengatakan ”sebaik-baik zaman adalah generasiku, kemudian setelahku, dan disusul
oleh orang-orang setelahnya”. Ukuran baik dan kualitas seseorang bukan dinilai pada
pencapaiannya, tapi pada kapan dia hidup. Karena apa saja yang dekat dengan Nabi
dianggap baik, maka generasi yang hidup sezaman atau dekat dengan zaman Nabi
dianggap baik. Semakin jauh seseorang dari zaman Nabi, maka semakin buruk
kualitas kehidupannya.
Kaum Salafi atau kelompok yang kemudian kita kenal dengan pengikut
Salafisme, meyakini sepenuhnya akan kebenaran hadis itu dan pentingnya
menerapkannya dalam kehidupan kaum Muslim. Seluruh ukuran kebaikan harus
tunduk pada standar kehidupan zaman Nabi. Pencapaian politik, etika, hukum, dan
aturan-aturan moral, sebisa mungkin harus mencontoh kehidupan zaman Nabi,
zaman terdahulu (as}ru al-salaf). Tidak jelas benar kapan Salafisme sebagai gerakan
sosial muncul. Tapi sebagai sebuah gerakan pemikiran, Salafisme sudah ada paling
tidak sejak abad ke-11 M (abad ke-5 H), ketika para ulama berlomba-lomba menulis
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buku tentang doktrin Salafisme. Salah satu buku paling awal dalam menggambarkan
tentang Salafisme adalah karya Abu Utsman al-Sabuni (w. 449 H), yakni ”Aqidat al-
Salaf, Ashab al-Hadis \” (Akidah Salaf dan Para Pengikut Hadis). Buku ini
menjelaskan tentang praktik-praktik kehidupan pada masa Nabi, baik dalam hal
pergaulan, ritual, etika, dan aturan hukum. Buku ini kelak menjadi inspirasi dan
model para pengikut Salafi modern dalam memotret kehidupan Nabi Muhammad
saw., dan menghadirkannya di dunia sekarang. Buku-buku dengan judul semacam
s}alat cara Nabi, berpuasa cara Nabi, bergaul cara Nabi, berpakaian cara Nabi,
bersenggama cara Nabi, dan seterusnya, adalah buku-buku yang beredar dan sangat
populer di kalangan kaum Salafi di Timur Tengah. Buku tulisan al-Sabuni sendiri
sudah puluhan kali dicetak ulang oleh pemerintah Arab Saudi dan dijadikan
semacam bacaan wajib bagi kaum Muslim di negeri yang menganut teologi Wahabi
itu.
Banyak hal yang melatarbelakangi lahirnya paham keagamaan Salafi, di
antara latar belakang yang paling menonjol adalah persoalan politik, teologi, sosial
dan ekonomi. Selanjutnya, kami paparkan latar belakang-latar belakang yang
menyebabkan munculnya Salafi sebagai sebuah gerakan pemikiran di dunia Islam
modern.
1) Latar Belakang Politik
Kemunculan gerakan pemurnian ajaran Islam yang dipelopori oleh
Muhammad Ibnu Abdul Wahhab tidak dapat dilepaskan dari kondisi politik umat
Islam waktu itu. Secara politik umat Islam di seluruh kawasan kekuasaan Islam
berada dalam keadaan lemah. Turki Usmani (Kerajaan Ottoman) yang menjadi
penguasa tunggal Islam pada saat itu sedang mengalami kemunduran dalam segala
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bidang. Banyak daerah kekuasaannya yang melepaskan diri, terutama di daratan
Eropa. Kelemahan ini juga menyebabkan kekacauan politik di daerah-daerah timur
(Arab, Persia, dan lain-lain). Keadaan ini menyebabkan timbulnya emirat-emirat
kecil yang berusaha menguasai daerah-daerah tertentu.
Berkat gerakan Ibnu Abdul Wahab, Daulah Islamiyyah (di Jazirah Arabia)
yang cukup kuat dan disegani musuh dapat ditegakan, serta mampu menyatukan
negeri-negeri yang sebelumnya berseteru di bawah satu bendera. Kekuasaan Daulah
ini membentang dari Laut Merah (barat) hingga Teluk Arab (timur), dan dari Syam
(utara) hingga Yaman (selatan), Daulah ini dikenal dalam sejarah dengan sebutan
Daulah Su’udiyyah I.
Dengan demikian, gerakan Ibnu Abdul Wahab telah menjadi kekuatan
keagamaan dan politik yang dominan di Jazirah Arab pada sekitar 1746 M, ketika al-
Sa’ud memadukan kekuatan politik dan ajaran Ibnu Abdul Wahab. Satu demi satu
kerajaan jatuh oleh serangan kekuatan Arab Saudi. Pada 1773 M, kerajaan Riyadh
jatuh dan kekayaannya digabungkan oleh bendaharawan al-Dar’iyah, al-Sa’ud dan
Ibnu Abdul Wahhab. Dengan jatuhnya Riyadh, sebuah tantangan barupun berdiri di
Jazirah Arab, yang mengantarkan periode pertama Negara Arab Saudi dan
memantapkan gerakan Ibnu Abdul Wahab sebagai kekuatan keagamaan dan politik
terkuat di Jazirah Arab waktu itu.
Inggris, Prancis, dan lainnya, yang tengah berkuasa dan menjajah negeri-
negeri Islam pada waktu itu menganggap bahwa gerakan Ibnu Abdul Wahhab yang
bertujuan memurnikan tauhid dan menegakkan syariat, merupakan suatu kekuatan
besar yang dapat mengancam eksistensi mereka di negeri-negeri jajahannya.
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Hal ini membuat para penjajah kafir itu geram dan mengkhawatirkan
bangkitnya kaum muslimin di negeri-negeri jajahannya. Sehingga mereka pun
berupaya untuk menjauhkan kaum muslimin dan membuat mereka antipati terhadap
dakwah tauhid yang dilancarkan Asy-Syaikh Muhammad bin Abdul Wahhab. 87
Cara-cara yang dilakukan para penjajah kafir terhadap gerakan Abdullah bin
Abdul Wahhab antara lain:
a. Menebarkan isu-isu negatif dan dusta tentang dakwah tauhid di tengah-
tengah muslimin melalui para misionaris mereka, baik secara lisan maupun
tulisan.
b. Memprovokasi dan mempengaruhi pemerintahan Dinasti ‘Us\ma>n i untuk
membenci dan memerangi dakwah tauhid, dan dikesankan kepada mereka
bahwa dakwah mulia tersebut sebagai ancaman besar bagi eksistensi Daulah
‘Us\ma>n iyyah. 88
c. Pemberian bantuan pasukan dari pemerintahan penjajah Inggris maupun
Prancis kepada Dinasti ‘Us\ma>n i dalam upayanya menyerang dakwah
tauhid. 89
Di antara bukti yang menunjukkan provokasi mereka terhadap Dinasti
‘Us\ma>ni untuk memusuhi dan menyerang dakwah tauhid adalah adanya penyerangan
tentara Dinasti ‘Us\ma>ni terhadap kota Al-Dir’iyyah sebagai pusat dakwah tauhid di
bawah pimpinan Ibrahim Basya pada tahun 1816 M atas perintah ayahnya
87Muhammad bin Sa’d Asy-Syuwai’ir, Tas}hi>hu Khathain Tarikhi Haula Al Wahhabiyyah, h.
63-67.
88Ibid., h. 77-78
89Muhammad bin ‘Abdil Wahhab, Mus}lihun Mazlumun wa Muftara ‘alaihi, h. 139
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Muhammad Ali Basya, Gubernur Mesir ketika itu, yang bersekongkol dengan
penjajah Prancis.
Karena keberhasilannya atas penyerangan ke negeri Al-Dir’iyyah itu,
Pemerintah Inggris mengirimkan utusannya, yaitu Kapten George Forster Sadleer,
untuk menyampaikan ucapan selamat secara khusus dari Pemerintahan Inggris atas
keberhasilan Dinasti ‘Us\ma>n i menghancurkan Al-Dir’iyyah. 90
Tercatat dalam sejarah, beberapa kali ada upaya penyerangan yang dilakukan
Dinasti ‘Us\ma>ni terhadap Negeri Najd dan kota-kota yang ada di dalamnya yang
terkenal sebagai pusat dakwah tauhid.
Di antaranya apa yang terjadi di masa Sultan Mahmud II, ketika
memerintahkan Muhammad ‘Ali Basya untuk menyerang kekuatan dakwah tauhid di
Najd. Tentara Muhammad ‘Ali Basya dipimpin oleh anaknya Ibrahim Basya dalam
sebuah pasukan besar dengan bantuan militer dari negara-negara kafir Eropa. Pada
akhir tahun 1232 H, mereka menyerang kota ‘Unaizah dan Al-Khubra` serta berhasil
menguasai Kota Buraidah. Sebelumnya, pada bulan Muharram 1232 H, tepatnya
tanggal 23 Oktober 1818 M, mereka berhasil menduduki daerah Syaqra’ dalam
sebuah pertempuran sengit dengan strategi tempur penuh kelicikan yang diatur oleh
seorang ahli perang Prancis bernama Vaissiere.
Bahkan dalam pasukan Dinasti ‘Us\ma>n i yang menyerang Najd pada waktu
itu didapati 4 orang dokter ahli berkebangsaan Itali. Nama-nama mereka adalah
Socio, Todeschini, Gentill, Scots. Nama terakhir ini adalah dokter pribadi Ibrahim
90Lihat. Imam wa Amir wa Dakwah likulli Al-‘Ushur, h. 191.
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Basya. Demikian juga didapati perwira-perwira tinggi Eropa yang bergabung dalam
pasukan Dinasti ‘Us\ma>n i dalam penyerangan tersebut. 91
Hal ini menunjukkan bahwa Dinasti ‘Us\ma>ni telah bersekongkol dengan
negara-negara kafir Eropa di dalam memerangi dakwah tauhid, yang tentunya hal ini
mengundang amarah Allah Subhanahu wa Ta'ala dan menjadi sebab terbesar
hancurnya Daulah ‘Us\ma>n iyyah.
Belum lagi kondisi tentara dan pasukan tempur Dinasti ‘Us\ma>n i yang benar-
benar telah jauh dari bimbingan Islam. Hal ini sebagaimana disebutkan sejarawan
berkebangsaan Mesir yang sangat terkenal, yaitu Abdurrahman Al-Jabrati. Ketika
menyampaikan kisah tentang kondisi pasukan Dinasti ‘Us\ma>ni dan
membandingkannya dengan pasukan tauhid di Najd, yang beliau nukil dari
penjelasan salah seorang perwira tinggi militer Mesir yang menceritakan tentang
kondisi pertempuran yang terjadi pada tahun 1227 H yang dipimpin Ahmad Thusun,
putra Muhammad ‘Ali Basya, beliau menyatakan: “…dan beberapa perwira tinggi
mereka (tentara Mesir, pent.) yang menyeru kepada kebaikan dan sikap wara’ telah
menyampaikan kepadaku bahwa mana mungkin kita akan memperoleh kemenangan,
sementara mayoritas tentara kita tidak berpegang dengan agama ini. Bahkan di
antara mereka ada yang sama sekali tidak beragama dengan agama apapun dan tidak
berMaz\hab dengan sebuah Maz\hab pun. Dan berkrat-krat minuman keras telah
menemani kita. Di tengah-tengah kita tidak pernah terdengar suara adzan, tidak pula
ditegakkan shalat wajib. Bahkan syi’ar-syi’ar agama Islam tidak terbetik di benak
mereka.
91Muhammad bin Abdul Wahab, op.cit, h. 139.
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Sementara mereka (tentara Najd), jika telah masuk waktu shalat, para
muadzin mengumandangkan adzan dan pasukan pun segera menata barisan shaf di
belakang imam yang satu dengan penuh kekhusyu’an dan kerendahan diri. Jika telah
masuk waktu shalat, sementara peperangan sedang berkecamuk, para muadzin pun
segera mengumandangkan adzan. Lalu seluruh pasukan melakukan shalat khauf,
dengan cara sekelompok pasukan maju terus bertempur sementara sekelompok yang
lainnya bergerak mundur untuk melakukan shalat.
Sedangkan tentara kita terheran-heran melihat pemandangan tersebut.
Karena memang mereka sama sekali belum pernah mendengar hal yang seperti itu,
apalagi melihatnya.
Kalau kisah tersebut disampaikan salah seorang perwira tinggi militer Mesir,
maka Abdurrahman Al-Jabrati sendiri juga menceritakan tentang pertempuran yang
terjadi pada tahun 1233 H yang dipimpin Ibrahim Basya dalam menghancurkan Ad-
Dir’iyyah, yang tidak jauh berbeda dari kisah yang disampaikan sang perwira tinggi
tersebut di atas.92
Dinasti ‘Us\ma>ni melengkapi kekejaman dan permusuhannya terhadap
dakwah tauhid dengan menawan Al-Amir Abdullah bin Su’ud, sebagai salah satu
penerus dan pembela dakwah tauhid yang telah menginfakkan jiwa dan hartanya
dalam menegakkan kalimat tauhid serta syariat Islam. Beliau dikirim ke Mesir dan
selanjutnya dikirim ke Istambul lalu dihukum pancung di sana setelah sebelumnya
diarak di jalan-jalan Istanbul, dijadikan sebagai lelucon dan olok-olok selama tiga
hari. Peristiwa ini terjadi pada 18 Shafar 1234 H/ 17 Desember 1818 M. 93
92Ibid, h. 152-153.
93Ibid, h. 141
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Pada tahun 1238 H/1823 M berdiri kembali Daulah Su’udiyyah II yang
diprakarsai oleh Al-Imam Al-Mujahid Turki bin Abdullah bin Muhammad bin
Su’ud, dan runtuh pada tahun 1309 H/1891 M. Kemudian pada tahun 1319 H/1901
M berdiri kembali Daulah Su’udiyyah III yang diprakarsai oleh Al-Imam Al-Mujahid
Abdul ‘Aziz bin Abdurrahman bin Faishal bin Turki Alu Su’ud. Daulah Su’udiyyah
III ini kemudian dikenal dengan nama Al-Mamlakah Al-’Arabiyyah As-Su’udiyyah,
yang dalam bahasa kita biasa disebut Kerajaan Saudi Arabia.
2) Latar Belakang Teologi
Pada abad X masehi terjadi kemunduran dan degradasi umat Islam.
Dikatakan masa kemunduran karena umat Islam sangat mundur dalam berbagai
bidang, baik keagamaan, politik, sosial, ekonomi, maupun moral. Sementara itu,
masyarakat muslim banyak menjadi penyembah kuburan para nabi, ulama, tokoh-
tokoh tarekat, dan sufi untuk mengharapkan berkat anbiya (para nabi) dan aulia
(para wali). Mereka sudah meninggalkan al-Qur’an dan Sunnah Rasul, melakukan
perbuatan syirik dan bid'ah di samping percaya pada khurafat dan takhayul.
Dalam situasi seperti itulah muncul ulama yang ingin membangun alam
fikiran kaum muslimin dengan menyadarkan mereka agar kembali pada al Quran dan
Sunnah sebagaimana yang telah ditempuh oleh Salaf S}a>lih. Gerakan ini dicetuskan
pada abad ke-8. H/ke-14 M oleh Syekh Islam Ibnu Taimiyyah dan muridnya Ibnul
Qayyim. Beliau menganjurkan umat Islam agar mengikuti dan menerapkan ajaran
Salaf dalam kehidupan agamanya karena pola hidup ajaran Salaf adalah pola hidup
yang sudah terbentuk oleh al-Qur’an dan Sunnah Rasulullah saw.
Sifat gerakan ini tampak sekali dalam berbagai bidang kehidupan, baik
berkaitan dengan akidah, ibadah, maupun mu'amalah. Ajaran yang paling menonjol
124
dalam gerakan ini adalah: pintu ijtihad tetap terbuka sepanjang masa; taklid buta
tanpa mengetahui sumbernya diharamkan; diperlukan kehati-hatian dalam berijtihad
dan berfatwa; perdebatan teologis (kalamiah) seperti Mu’tazilah, Jahmiyyah, dan
lainnya dihindarkan.
Dalam membangun gerakan ini, bukan saja berupaya menghidupkan
kembali ajaran Salaf, tapi juga lebih mempopulerkan nama al-Salaf al-S}a>lih dan
Thariqah Salafiyah. Demikian besarnya penekanan dan perhatian Ibn Taimiyah pada
ajaran Salaf, sehingga tidak mengherankan jika dalam tulisan-tulisannya dapat
ditemui istilah tersebut dan diungkap ratusan kali. Misalnya kata Salafiyah dalam
kitab Majmu' al-Fatawa disebut sebanyak 12 kali; al-Fatawa al-Kubra 2 kali; Darut
Ta'arudh Bainal 'Aqli wan Naqli 8 kali; Iqtidha Shirathil Mustaqim 1 kali;
Daqaiqiut Tafsir 2 kali; As-Shadafiyah 1 kali; Bayan Talbisil Jahmiyyah 1 kali.
Sedangkan kata al-Salaf al-S}alih disebut sebanyak 31 kali yang tersebar di berbagai
karya tersebut. Ungkapan yang melimpah seperti ini tidak akan ditemukan pada
karya-karya ulama yang hidup sebelum Ibnu Taimiyyah. Karena itu tidak berlebihan
kiranya bila diambil kesimpulan bahwa di tangan Ibnu Taimiyyah-lah istilah al-Salaf
al-S}a>lih dan Salafiyah menemukan momentum popularitasnya.
Pemikiran-pemikiran Ibnu Taimiyah menjadi embrio dari gerakan Salafiyah
di zaman modern lewat tangan pembaharu Salafiyah di Jazirah Arab Syekh
Muhammad bin Abdul Wahhab (w. 1201 H/1787 M) 94, yang muncul pada abad ke-
12 H/ke-17 M, sekitar 3 abad setelah wafatnya Ibnu Taimiyah.
94Lihat. al-Maushu’ah al-Muyassarah fi al-Adyan wa al-Madzhahib wa al-Ahzab al-
Mu’ashirah, I: 164.
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Pemikiran yang dicetuskan oleh Ibnu Abdul Wahhab untuk memperbaiki
kedudukan umat Islam timbul sebagai reaksi terhadap paham tauhid yang terdapat di
kalangan umat Islam waktu itu. Gerakan Ibn Abdul Wahhab didorong oleh keinginan
untuk memurnikan ajaran Islam, khususnya di bidang tauhid, yang merupakan pokok
ajaran Islam. Ia tidak berhasrat untuk mengubah ajaran Islam atau mengadakan
penafsiran baru tentang wahyu, melainkan membawa misi pemberantasan unsur-
unsur luar (bid’ah dan khurafat) yang masuk ke dalam ajaran Islam serta mengajak
umat Islam untuk kembali kepada bentuk ajaran Islam yang murni. Yang dimaksud
dengan ajaran Islam yang murni itu ialah Islam yang dianut dan dipraktikkan pada
zaman Nabi Muhammad saw, para sahabat serta tabiin (sampai abad ke-3 H).
Sejalan dengan misi yang dibawanya, pemikiran Ibnu Abdul Wahhab hampir
seluruhnya bertemakan pemurnian tauhid.
Ibnu Abdul Wahhab memandang tauhid sebagai agama Islam itu sendiri.
Dia berpendapat, keesaan Allah diwahyukan dalam tiga bentuk. Pertama, tauhid ar-
rububiyyah, penegasan keesaan Allah dan tindakan-Nya: Allah sendiri adalah
Pencipta, Penyedia dan Penentu alam semesta. Kedua, tauhid al-asma’ wa al-sifat
(keesaan nama dan sifat-sifat-Nya), yang berhubungan dengan sifat-sifat Allah.
Kepunyaan-Nya-lah semua yang ada di langit, semua yang ada di bumi, semua yang
ada di antara keduanya, dan semua yang ada di bawah tanah (Q.s. Thaha [20]: 6).
Aspek ketiga, tauhid al-ilahiyah, menjelaskan hanya Allah yang berhak di sembah.
Penegasan “tidak ada ilah kecuali Allah dan Muhammad sebagai utusan-Nya” berarti
semua bentuk ibadah seharusnya dipersembahkan semata kepada Allah; Muhammad
tidak untuk disembah, tetapi sebagai Nabi, dia seharusnya dipatuhi dan diikuti.
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Gerakan ini sangat tidak sepakat dengan lawan-lawannya mengenai
masalah tawassul (perantara). Bagi Muhammad ibnu Abdul Wahhab, ibadah merujuk
pada seluruh ucapan dan tindakan –lahir dan batin- yang dikendaki dan
diperintahkan oleh Allah. Ibn Abdul Wahhab menulis bahwa peminta perlindungan
kepada pohon, batu, dan semacamnya adalah syirik. Dengan kata lain, tidak ada
bantuan, perlindungan, ataupun tempat berlindung kecuali Allah. Perantara oleh
pihak lain tidak dapat dilakukan kecuali siizin Allah atas orang yang diminta
menjadi perantara, seseorang yang benar-benar mengesakan Allah. Kebiasaan
mencari perantara dari orang suci yang telah meninggal adalah terlarang, seperti
halnya kesetiaan yang berlebihan tatkala mengunjungi makam mereka. Memohon
Nabi menjadi penghubung kepada Allah juga tidak dapat diterima sebab Nabi tidak
bisa memberi petunjuk kepada orang-orang yang dia inginkan untuk memeluk Islam
tanpa kehendak Allah; dia pun tidak diperbolehkan memintakan ampun dari Allah
bagi mereka yang syirik.
Praktik tawasul mendorong Ibnu Abdul Wahab untuk mengecam keras
praktik-praktik ziarah ke kuburan dan bangunan kubah di dekatnya, sesuatu yang
sudah umum dilakukan. Awalnya, Ibnu Abdul Wahhab membolehkan berziarah ke
kuburan, dengan syarat dilakukan sesuai dengan semangat Islam yang sebenarnya,
dan ini termasuk tindakan kebajikan serta patut dipuji. Akan tetapi, Ibnu Abdul
Wahab percaya bahwa banyak orang telah mengubah doa bagi yang dikubur menjadi
memanjatkan doa kepada yang dikubur; kuburan telah berubah menjadi tempat
orang berkumpul untuk menyembah. Pemuja yang berlebihan terhadap jasad mereka
yang memiliki reputasi suci merupakan langkah pertama yang akan membawa
orang-orang untuk kembali menyembah berhala seperti pada masa lampau.
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Untuk menghindari perbuatan syirik seperti ini, menurut Ibnu Abdul
Wahab, seluruh makam yang disucikan itu harus dihancurkan. Kaum Wahabi
berpendapat, kuburan harus dibangun sama rata dengan tanah, dan bahwa tulisan-
tulisan, prasasti, serta hiasan-hiasan, ataupun penerangan di pekuburan tersebut
harus dihindari. Kaum Ibnu Abdul Wahab juga percaya bahwa mengaku sebagai
muslim saja tidak cukup menjadi benteng agar terhindar dari menjadi musyrik.
Seseorang yang telah mengucapkan syahadat, tetapi masih tetap mempraktikan
syirik (seperti yang didefinisikan oleh kaum Ibnu Abdul Wahab) seharusnya dicela
sebagai kafir dan seharusnya dibunuh.
Bid’ah merupakan persoalan yang sangat penting yang menjadi perhatian
Ibnu Abdul Wahab. Bid’ah, menurut Ibnu Abdul Wahab, adalah setiap ajaran atau
tindakan yang tidak didasarkan pada al-Quran dan Sunnah Nabi, atau otoritas para
sahabat Nabi. Ibn Abdul Wahhab menyalahkan semua bentuk bid’ah dan menolak
pendapat yang mengatakan, bid’ah bisa jadi hasanah (baik dan patut dipuji). Ibn
Abdul Wahhab mengutip al-Quran dan Sunnah Nabi untuk mendukung
pandangannya. Ibnu Abdul Wahab menolaknya sebagai bid’ah tindakan-tindakan
seperti memperingati kelahiran Nabi saw. meminta perantara dari para wali,
membaca al-Fatihah atas nama pendiri tarekat sufi sesudah menunaikan salat lima
waktu, dan mengulangi salat lima waktu sesudah salat Jum’at pada bulan Ramadhan.
Konflik antara ijtihad dan taklid adalah prinsip keenam yang menjadi
perhatian Ibnu Abdul Wahab. Menurut Ibnu Abdul Wahhab dan pengikutnya, Allah
memerintahkan orang untuk hanya mematuhi-Nya dan mengikuti ajaran Nabi.
Tuntutan Ibnu Abdul Wahab untuk mengikuti sepenuhnya al-Quran dan Sunnah bagi
semua muslim adalah juga sebagai penolakan Ibnu Abdul Wahab terhadap semua
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penafsiran imam mazhab empat –termasuk pandangan- mazhab Ibnu Abdul Wahab
sendiri, Hanbali, yang tidak sesuai dengan al-Quran dan Sunnah Nabi.
Sebagai upaya pemurnian tauhid ini, secara khusus Ibnu Abdul Wahhab
menyusun kitab at-Tauhid yang memuat pandangan-pandangannya sekitar tauhid,
syirik, dan lain-lain yang menyangkut masalah akidah Islam. Menurutnya kalimat la>
ila>ha illa> Allah (tidak ada ilah selain Allah) tidak cukup hanya diucapkan, tetapi
harus di manifestasikan dengan la> ma’bu>da illa> Allah (tidak ada yang di sembah
kecuali Allah).95
Dari konsep pemikiran di atas tampak jelas bahwa pada hakikatnya Ibnu
Abdul Wahab tidak membawa konsepsi pemikiran baru tentang Islam dan umat,
khususnya tentang akidah. Mereka melakukan reaktualisasi konsepsi pemikiran Ibnu
Taimiyah dalam bentuk yang berbeda. Cara persuasif yang dilakukan Ibnu Taimiyah
dalam mencetuskan pemikirannya dirasakan oleh Ibnu Abdul Wahab tidak efektif.
Maka ia mengambil sikap keras dengan menggunakan kekuatan.
Ibnu Abdul Wahab, sebagaimana Ibnu Taimiyyah, menggunakan prosedur-
prosedur yang ketat untuk mengarahkan pembahasan mengenai masalah-masalah
doktrinal. Untuk menjawab pertanyaan yang berhubungan dengan persoalan agama,
mereka pertama-tama mencari jawabannya pada ayat-ayat Al-Quran dan Hadis, dan
menetapkan jawaban sesuai dengan kedua sumber tersebut.  Apabila rujukan tidak
ditemukan pada ayat-ayat tersebut, mereka mencari ijma (konsensus) di kalangan al-
95Lihat. Kitab Tauhid alladzi Huwa Haqqullah ‘alal ‘ibad, hal. 1-90; al-Syekh Muhamad bin
Abdul Wahhab, ‘Aqidatuhu al-Salafiyyah wa Da’watuhu al-Ishlahiyyah, hal. 1-90; Aqidah al-syekh
Muhamad bin Abdul Wahhab al-Salafiyyah wa Atsaruha fi al-‘Alam al-Islami, I:1-970, II:1-588; al-
Rasail al-Syakhshiyah li al-Syekh Muhamad bin Abdul Wahhab, h. 1-146.
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Salaf al-S}alih, khususnya para sahabat dan tabi’in, seta ijma para ulama. Namun,
ijma dibatasi hanya yang sejalan dengan Al-Quran dan hadis.
Meskipun Ibnu Abdul Wahab mengikuti Maz\hab Hanbali, mereka tidak
menerima pandangan-pandangannya sebagai jawaban yang final. Apabila terdapat
tafsiran Hanbali terbukti salah, pendapat itu harus ditinggalkan. Untuk mendukung
pendapat mereka, kaum Ibnu Abdul Wahab mengutip ayat-ayat Al-Quran yang
menunjukan bahwa Al-Quran dan hadis sebagai satu-satunya dasar penetapan fiqih
(hukum Islam). 96
Meskipun konsepsi dakwah yang diperjuangkan Ibnu Abdul Wahhab adalah
dakwah Salafiyah, namun istilah yang populer waktu itu bukan Salafi, tapi Wahabi
atau Wahabiyyah,   meskipun istilah itu pada awalnya diberikan oleh para penentang
gerakan ini. Karena para pengikut Ibnu Abdul Wahhab sendiri menyebut diri mereka
dengan nama al-Muslimun atau al-Muwahhidun, yang bermakna pendukung ajaran
yang memurnikan ketauhidan Allah.
Semangat Salaf, kembali pada Al-Quran dan Sunnah serta berijtihad
dilanjutkan oleh para tokoh Salafiyah modern, antara lain Jamaluddin al-Afghani
(1838-1897), Muhammad Abduh (1849-1905), Muhammad Rasyid Ridha (1865-
1935), pendiri majalah al-Manar, penulis Tafsir al-Manar. Ia banyak terwarnai
gurunya Muhammad Abduh, yang membuatnya tidak terlalu banyak dilirik oleh
kaum Salafiun modern. Gerakan ini akhirnya menembus semua negara Islam dan
negara yang berpenduduk muslim, seperti Indonesia yang waktu itu sedang berada di
bawah cengkraman kaum kolonial.  Gerakan ini seterusnya menyebar ke hampir
96Lihat Bahtsun Haula al-Syekh Muhamad bin Abdul Wahhab wa Harakatuh al-
Mujaddiduh, hal. 1-31; Al-Mausu’ah al-Muyassarah fi al-Adyan wa al-Madzahib, Vol. I, h. 164-172.
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seluruh pelosok tanah air sehingga menggetarkan kaum penjajah, melalui para tokoh
panutan umat, antara lain K.H Ahmad Dahlan dengan organisasi Muhammadiyah-
nya, Syekh Ahmad Syurkati, dengan organisasi al-Irsyad-nya, dan A. Hasan dengan
organisasi Persis-nya.
3) Latar Belakang Sosial dan Ekonomi
Di samping kelemahan di bidang teologi dan politik,  kondisi sosial ekonomi
umat Islam di masa itu merupakan faktor lain yang mendorong munculnya gerakan
keagamaan Salafi.
Tumbuh suburnya perilaku keagamaan di masa itu sesuai dengan tingkat
kesejahteraan kebanyakan umat. Kekacauan politik telah menyebabkan kejahatan
timbul di segala tempat. Sistem Kabilah merupakan tradisi lama bagi mayoritas
penduduk Nejd dan mayoritas penduduk Semenanjung Arabia. Kabilah-kabilah yang
kuat dapat menguasai jalur perdagangan, sedangkan peduduk pada umumnya berada
dalam kemiskinan. Pertanian dan peternakan merupakan mata pencarian utama
mayoritas penduduk tidak dapat menjamin kehidupan ekonomi mereka. Hal ini
disebabkan karena keamanan yang rawan akibat kekacauan, peperangan, dan
perampokan yang dilakukan oleh kabilah-kabilah lain. Akibatnya, mayoritas
penduduk Nejd dan semenanjung Arabia hidup dalam kemiskinan.
Di tengah kancah kehidupan yang demikianlah lahirnya gerakan keagamaan
yang dipelopori Muhammad bin Abdul Wahhab itu. Gerakan ini kemudian menjadi
kekuatan keagamaan dan politik yang terkuat di Jazirah Arab selama abad ke-19 dan
awal abad ke-20.
Dari aspek sumuliyah ajaran Salafi, persoalan sosial ekonomi menjadi aspek
yang signifikan terhadap munculnya gerakan Salafi. Salafi menginginkan segala
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aspek kehidupan berlandaskan al-Qur’an dan Sunnah, tidak terkecuali persoalan
sosial ekonomi yang memang banyak diungkap oleh al-Qur’an dan Hadis.
Dominasi ekonomi liberal ala Barat (Amerika) memicu ulama Salafi
mengkonstruk fikih tijarah dengan istilah ekonomi syari’ah.
6. Perkembangan Paham Salafi sampai ke Nusantara
Menurut Abu> Abdirrahman Al-Thalibi> , paham Salafiah yang masuk ke
Indonesia bermacam-macam warnanya. Warna yang paling asli adalah warna yang
dibawa oleh ulama-ulama di Sumatera Barat pada awal abad ke-19.97 Inilah Salafiah
pertama di Indonesia. Yang dikenal sebagai kaum Padri. Di zaman kolonial turut
berperang melawan kaum adat dan Belanda. Kaum Padri masih eksis sampai hari ini,
meskipun jumlah mereka tidak besar. Dan mereka memisahkan diri dari adat
Minangkabau secara umum.    Paham ini juga mempengaruhi organisasi-organisasi
da’wah di Indonesia seperti Muhammadiyah yang terkenal dengan gerakan anti TBC
(Taqlid, bid’ah dan churafat). Dan Persis dengan tokohnya A. Hasan. Serta Syarikat
Islam dan Al Irsyad.
Di Indonesia paham Salafiah masuk melalui berbagai media seperti internet,
majalah, buku, kaset, VCD, pendidikan dan  program kerjasama. Serta bantuan-
bantuan, baik dalam bidang pendidikan, sosial, kesehatan, pembukaan majelis ta’lim
dan pendirian lembaga-lembaga ilmiyah. Namun yang paling mencolok adalah
hadirnya Laskar Jihad Ahl al-Sunnah Wa al-Jama’ah yang dipimpin oleh
panglimanya waktu itu, Ja’far Umar Thalib. Sekarang sudah dibubarkan karena
dinilai sudah keluar dari doktrin atau prinsip Salafiah. Yaitu karena melawan
97 Indonesia Bacgrounder: Why Salafism and Terrorism Mostly Don’t Mix.
International Crisis Group. Asia Report no.83.13 September 2004.
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pemerintahan yang sah, membentuk pasukan semi militer dengan struktur yang
lengkap dan melakukan hukum rajam padahal mereka bukan umara.
Sebagian keragaman da’wah Salafiah tersebut adalah seperti berikut ini:
Sikap ilmiyah murni, membangun jaringan majelis ta’lim, halaqah atau tasjilat yang
menginduk ke madrasah Salafiah di Timur Tengah. Bersikap keras dalam
mengingkari kelompok ahlu bid’ah dan menyimpang. Kadang ditunjukkan dengan
muka masam, tidak mau menjawab salam, bersikap menjauh, mencela, membuka
aib-aib, menghina hingga memboikot. Mengambil prinsip-prinsip dan khazanah ilmu
Salafiah namun menerapkan sistem kejama’ahan/organisasi atau sering disebut
Salafi Haraki sebagaimana yang diterapkan oleh jama’ah-jama’ah Islam pada
umumnya. Mengambil prinsip-prinsip tertentu dari paham Salafiah yang bersifat
mendasar, lalu meletakkan di atas itu dasar-dasar pemikiran non Salafiah seperti
doktrin politik, demontrasi dan organisasi.  Mereka menyebarkan ilmu-ilmu Salafiah
secara mandiri, lokal dan menyesuaikan metode da’wah sesuai situasi dan kondisi
masyarakat yang didakwahi.
Di tahun 80-an, -seiring dengan maraknya gerakan kembali kepada Islam di
berbagai kampus di tanah air- mungkin dapat dikatakan sebagai tonggak awal
kemunculan gerakan Salafiyah modern di Indonesia. Adalah Ja’far Umar Thalib
salah satu tokoh utama yang berperan dalam hal ini. Dalam salah satu tulisannya
yang berjudul “Saya Merindukan Ukhuwah Imaniyah Islamiyah”, ia menceritakan
kisahnya mengenal paham ini dengan mengatakan:98
“Ketika saya belajar agama di Pakistan antara tahun 1986 s/d 1987, saya
melihat betapa kaum muslimin di dunia ini tercerai berai dalam berbagai
kelompok aliran pemahaman. Saya sedih dan sedih melihat kenyataan pahit
98Qomar ZA, Ja’far Umar Thalib Telah Meninggalkan Kita.
www.salafy.or.id/print.php?id_artikel=664.
133
ini. Ketika saya masuk ke medan jihad fi sabilillah di Afghanistan antara
tahun tahun 1987 s/d 1989, saya melihat semangat perpecahan di kalangan
kaum muslimin dengan mengunggulkan pimpinan masing-masing serta
menjatuhkan tokoh-tokoh lain.
Di tahun-tahun jihad fi sabilillah itu saya mulai berkenalan dengan para
pemuda dari Yaman dan Surian yang kemudian mereka memperkenalkan kepada
saya pemahaman Salaf al-S}a>lih Ahl al-Sunnah wa al-Jamaah. Saya mulai kenal dari
mereka seorang tokoh dakwah Salafiyah bernama Al-‘Allamah Muqbil bin Hadi Al-
Wadi’i.
Kepiluan di Afghanistan saya dapati tanda-tandanya semakin menggejala di
Indonesia. Saya kembali ke Indonesia pada akhir tahun 1989, dan padajanuari 1990
saya mulai berdakwah. Perjuangan dakwah yang saya serukan adalah dakwah
Salafiyah”
Ja’far Thalib sendiri kemudian mengakui bahwa ada banyak yang berubah dari
pemikirannya, termasuk diantaranya sikap dan kekagumannya pada Sayyid Quthub,
salah seorang tokoh Ikhwanul Muslimin yang dahulu banyak ia lahap buku-bukunya.
Perkenalannya dengan ide gerakan ini membalik kekaguman itu 180 derajat menjadi
sikap kritis yang luar biasa –untuk tidak mengatakan sangat benci.99
Di samping Ja’far Thalib, terdapat beberapa tokoh lain yang dapat dikatakan
sebagai penggerak awal Gerakan Salafi Modern di Indonesia, seperti: Yazid Abdul
Qadir Jawwaz (Bogor), Abdul Hakim Abdat (Jakarta), Muhammad Umar As-Sewed
(Solo), Ahmad Fais Asifuddin (Solo), dan Abu Nida’ (Yogyakarta). Nama-nama ini
bahkan kemudian tergabung dalam dewan redaksi Majalah As-Sunnah –majalah
99 Bakr ibn ‘Abdillah Abu Zaid, Al-Khithab al-Dzahaby… (Kairo: Maktabah al-
Sunnah, Cetakan pertama. 1418H), h. 18
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Gerakan Salafi Modern pertama di Indonesia-, sebelum kemudian mereka berpecah
beberapa tahun kemudian.
Adapun tokoh-tokoh luar Indonesia yang paling berpengaruh terhadap
Gerakan Salafi Modern ini –di samping Muhammad ibn ‘Abd al-Wahhab tentu saja-
antara lain adalah:
1. Ulama-ulama Saudi Arabia secara umum.
2. Syekh Muhammad Nashir al-Din al-Albany di Yordania (w. 2001)
3. Syekh Rabi al-Madkhaly di Madinah
4. Syekh Muqbil al-Wadi’iy di Yaman (w. 2002).
Tentu ada tokoh-tokoh lain selain ketiganya, namun ketiga tokoh ini dapat
dikatakan sebagai sumber inspirasi utama gerakan ini. Dan jika dikerucutkan lebih
jauh, maka tokoh kedua dan ketiga secara lebih khusus banyak berperan dalam
pembentukan karakter gerakan ini di Indonesia. Ide-ide yang berkembang di
kalangan Salafi modern tidak jauh berputar dari arahan, ajaran dan fatwa kedua
tokoh tersebut; Syekh Rabi’ al-Madkhaly dan Syekh Muqbil al-Wadi’iy. Kedua
tokoh inilah yang kemudian memberikan pengaruh besar terhadap munculnya
gerakan Salafi ekstrem, atau –meminjam istilah Abu Abdirrahman al-Thalibi-
gerakan Salafi Yamani.
Perbedaan pandangan antara pelaku gerakan Salafi modern setidaknya mulai
mengerucut sejak terjadinya Perang Teluk yang melibatkan Amerika dan Irak yang
dianggap telah melakukan invasi ke Kuwait. Secara khusus lagi ketika Saudi Arabia
“mengundang” pasukan Amerika Serikat untuk membuka pangkalan militernya di
sana. Saat itu, para ulama dan du’at di Saudi –secara umum- kemudian berbeda
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pandangan: antara yang pro100 dengan kebijakan itu dan yang kontra.101 Sampai
sejauh ini sebenarnya tidak ada masalah, karena mereka umumnya masih
menganggap itu sebagai masalah ijtihadiyah yang memungkinkan terjadinya
perbedaan tersebut. Namun berdasarkan informasi yang penulis dapatkan
nampaknya ada pihak yang ingin mengail di air keruh dengan “membesar-besarkan”
masalah ini. Secara khusus, beberapa sumber[13] menyebutkan bahwa pihak Menteri
Dalam Negeri Saudi Arabia saat itu–yang selama ini dikenal sebagai pejabat yang
tidak terlalu suka dengan gerakan dakwah yang ada- mempunyai andil dalam hal ini.
Upaya inti yang dilakukan kemudian adalah mendiskreditkan mereka yang kontra
sebagai khawarij, quthbiy (penganut paham Sayyid Quthb), sururi (penganut paham
Muhammad Surur ibn Zain al-‘Abidin), dan yang semacamnya.
Momentum inilah yang kemudian mempertegas keberadaan dua pemahaman
dalam gerakan Salafi modern –yang untuk mempermudah pembahasan oleh Abu
‘Abdirrahman al-Thalibi disebut sebagai-: Salafi Yamani dan Salafi Haraki. Dan
sebagaimana fenomena gerakan lainnya, kedua pemahaman inipun terimpor masuk
ke Indonesia dan memiliki pendukung
Mereka ini sering disebut Salafi Yamani. Meskipun tidak tertutup
kemungkinan dari Salafi lainnya juga melakukan hal ini. Namun yang paling
bersemangat dan sangat getol melakukannya adalah kelompok Salafi Yamani.
100Abd al-Malik ibn Ahmad Ramadhany al-Jaza’iry, Mada>rik al-Nazar fi al-Siyasah
baina al-Tatbiqat al-Syar’iyyah wa al-Infi’alat al-Hamasiyah.( Dammam : Dar Sabil al-
Mu’minin, Cetakan kedua. 1418H.)
101Membongkar Pikiran Hasan al-Banna-Ikhwanul Muslimin (II). www.salafy.or.id/
print.php?id_artikel=336.
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Kelompok ini di Indonesia diwakili Laskar Jihad. Sekarang sudah bubar.
Kalau anda baca website mereka sebelum ditutup, maka akan anda dapatkan caci
maki, perkataan yang buruk dan cara yang kasar dalam berda’wah. Sayang penulis
tidak sempat menyimpannya.
Laskar Jihad sudah bubar, namun pengikut dan simpatisannya tetap
melanjutkan gaya berda’wah yang kasar dan penuh caci maki.  Ini dengan jelas dapat
kita lihat di website utama mereka yaitu Salafi.or.id. Kemudian diikuti oleh majalah
Asy Syari’ah.
Yang kami maksud Salafi garis keras adalah bagian dari Salafiyin yang
menyikapi perbedaan pendapat dengan cara-cara yang kasar, keras, mencela dan
penuh caci maki. Siapapun juga baik kawan atau “lawan” yang tidak sesuai dengan
doktrin mereka maka akan disikat habis dan dihinakan sehina-hinanya. Bahkan lebih
hina dari orang kafir sekalipun.
B. Doktrin Salafi
Doktrin-doktrin dan prinsip Salafi sebenarnya tidak jauh berbeda dengan
jama’ah-jama’ah Ahl al-Sunnah lainnya. Secara garis besar perbedaannya adalah
dalam masalah boleh tidaknya menta’wil ayat-ayat asma’ wa s}ifa>t, menasehati
pemimpin secara sembunyi-sembunyi atau terbuka, berdemontrasi, berorganisasi dan
pandangannya terhadap kaum sufi. Yang lainnya berkaitan dengan masalah seperti
dzikir berjama’ah, tawasul dengan ruh nabi, pembacaan al-Barjanji dan  masalah
ikhtilaf al-ummah (perbedaan pendapat di kalangan umat islam) lainnya.
Dilihat dari sifatnya, doktrin merupakan pedoman tata laku yang bersifat
mendasar dan umum untuk menghadapi suatu masalah, sehingga di dalam
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penerapannya tergatung dari situasi yang berlaku pada saat itu. Dilihat dari segi
proses terjadinya, doktrin berkembang melalui proses penalaran, oleh karena itu,
penerapnnya pun harus melalui proses penalaran. Doktrin merupakan pengetahuan
normatif atau tata aturan yang mengikat para pemeluk suatu ajaran. Oleh karenanya,
doktrin  dapat dirumuskan sebagai berikut:
Pemikiran atau cara terbaik yang ada, mengenai suatu masalah dan
menyatakan serta membimbing para penganutnya, untuk menghadapi masalah
tertentu; yang diyakini kebenarannya oleh para penganutnya,  diajarkan serta
disebarluaskan, namun pelaksanaannya harus didasar-kan pada penalaran yang
memadai kondisi yang berlaku pada saat itu.
Sebagai sebuah gerakan keagamaan, Salafi memiliki doktrin keagamaan
yang sangat kuat, di antara doktrin gerakan Salafi adalah: Hajr al-Mubtadi, Salafi>
dan politik, sikap terhadap sistem demokrasi dan organisasi, serta perintah kembali
kepada Al-Qur’an dan Sunnah sesuai dengan pemahaman Salaf al-S}a>lih
1. Hajr Mubtadi
Hajr Mubtadi (isolasi terhadap pembuat bid’ah) merupakan doktrin Salafi
yang sangat besar dampaknya terhadap karakteristik gerakan Salafi, Hajr Mubtadi
dapat didefinisikan sebagai upaya isolasi terhadap pembuat bid’ah.
Secara bahasa kata hajr didefisikan sebagai berikut:
و ،ُﻪَﻣَﺮَﺻ :ﺮﺴﻜﻟﺎﺑ ،ًﺎﻧاﺮْﺠِﻫو ،ﺢﺘﻔﻟﺎﺑ ،ًاﺮْﺠَﻫ ُﻩَﺮَﺠَﻫـو ،َُﻩﺮَﺠْﻫﺄﻛ ُﻪََﻛﺮَـﺗ :َءﻲﺸﻟاـ ﺎُﳘو .ِحﺎﻜﻨﻟا ﻦﻋ ﻪﻴﻓ َلَﺰَـﺘْﻋا :ِمﻮﺼﻟا ﰲ
 ،ىﺮُﺧأ ﱃإ ٍضرأ ﻦﻣ ُجوُﺮﳋا :ﻢﻀﻟاو ﺮﺴﻜﻟﺎﺑ ،ُةَﺮْﺠِﳍاو.ﺮﺴﻜﻟﺎﺑ ،ُةَﺮْﺠِﳍا :ُﻢﺳﻻاو ،ِنﺎﻌَﻃﺎﻘَﺘَـﻳ :ِناﺮَﺟﺎﻬَﺘَـﻳو ِناﺮِﺠَﺘْﻬَـﻳ ﺪﻗو
ﻟا رﺎﺘﳐ) .ﻊﻃﺎﻘﺘﻟا :ﺮﺟﺎﻬﺘﻟا و (بﺮﻌﻟا نﺎﺴﻟ) ﻞﺻﻮﻟا ّﺪﺿ ﺮﺠﳍا (ﻂﻴﶈا سﻮﻣﺎﻘﻟا) .َﺮَﺟﺎﻫ(ﺔﺤﺼ102
102Lihat al-Qomus al-Muhit} (softcopy dari www.dorar.net) pasal bab haa, Lisa>n al ‘Arob
(V/250) dan Mukhtar al- S}ihah, h. 288.
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Artinya:
Hajarahu-hajran dan Hijra>nan artinya adalah mendiamkannya, hajarahu al-
Syai`a artinya adalah meninggalkannya, hajarahu fi> al-s}aumi artinya adalah
menjauhi dirinya dari nikah. Huma> yahtajira>ni> wa yataha>jara>ni> artinya
yataqat}ai<ni (keduanya saling memutuskan hubungan), kata bendanya adalah
al-Hijrah. Al-Hijrah adalah keluar dari suatu negeri ke negeri lainnya. Hajr
adalah antonim dari al-Was}lu (menyambung). Taha>jur maknanya adalah al-
Taqa>t}u (saling memutuskan hubungan).
Imam al-Nawawi menjelaskan definisi keenam tentang kata al-hijr dalam
kitab Syarh hadis\ Arba’in, beliau berkata:
 ﻻإ ماﺮﺣ داز ﺎﻤﻴﻓ و ,ثﻼﺜﻟا ﰲ ﺔﻫوﺮﻜﻣ ﻮﻫو ,ﻲﻋﺮﺷ ﺐﺒﺳ ﲑﻐﺑ ثﻼﺛ قﻮﻓ ﻩﺎﺧأ ﻢﻠﺴﳌا ةﺮﺠﻫ : ﺔﺳدﺎﺴﻟا
.ةروﺮﻀﻟ103
Artinya:
Keenam; hajr-nya seorang muslim terhadap saudaranya lebih dari tiga hari
tanpa sebab yang syar’i, hukumnya makruh apabila tepat tiga hari dan apabila
lebih maka haram hukumnya kecuali apabila dalam keadaan mendesak
(darurat).
Di dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia, hajr diistilahkan dengan isolir
(isolasi) didefinisikan sebagai : Pemisahan suatu hal dari hal lain atau usaha untuk
memencilkan manusia dari manusia lain; pengasingan; pemencilan; pengucilan.104
Hajr juga sering kali diasosiasikan pengalihbahasaannya dengan kata boikot. Di
dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia dikatakan bahwa boikot adalah: Bersekongkol
menolak untuk bekerja sama (berususan dagang, berbicara, ikut serta, dan lain
lain).105
103al-Nawawi, Syarh al-Arba’in al-Nawawiyah, tahqi>q Syaikh Ali al-T{oht{owi (Cet. I; Beirut:
Darul Kutub al-Ilmiyah, 2001), h. 26-27.
104Departemen Pendidikan Nasional, Kamus Besar Bahasa Indonesia (Cet. I, Edisi IV:
Jakarta: Balai Pustaka, 2008), h. 550.
105Ibid., h. 203.
139
Di dalam Oxford Advanced Learners Dictionary, Isolir (Isolate) berarti: to
put or keep somebody or something entirely apart from other people or thing
(membuat orang atau sesuatu terpisah secara menyeluruh dari orang atau sesuatu
yang lain. Boycott bermakna: (usually a group of people) to refuse to take part in
something or to have social contact or to do business with a person, company,
country, etc, either as a punishment (Biasanya dilakukan oleh sekelompok orang)
yang menolak untuk mengambil bagian di dalam sesuatu atau melakukan hubungan
sosial atau melakukan bisnis dengan seseorang, perusahaan, Negara, dan lain-lain,
atau bisa juga sebagai suatu hukuman.106
Sedangkan mubtadi ialah pembuat bid’ah atau ahl al-bid’ah atau ahl al-
ahwa. Jadi hajr mubtadi adalah mengisolasi atau membatasi pergaulan dengan para
pembuat bid’ah atau ahli al-ahwa.
Dalil-dalil yang biasa dijadikan doktrin untuk mengisolasi pelaku bid’ah
(Hajr Mubtadi’ ) antara lain:
Allah menolak segala bentuk penghalalan dan pengharaman yang berlandas-
kan hawa nafsu. Firman-Nya:
                               
       
Terjemahnya:
Dan janganlah kamu mengatakan terhadap apa yang disebut-sebut oleh
lidahmu secara dusta "Ini halal dan Ini haram", untuk mengada-adakan
kebohongan terhadap Allah. Sesungguhnya orang-orang yang mengada-adakan
kebohongan terhadap Allah tiadalah beruntung. (Q.S. Al-Nahl/16: 116).107
106Hornby, Oxford Advanced Learners Dictionary (Oxford University Press, 2005), h. 633.
107Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya (CV. Kathoda: Jakarta, 2005), h.
696.
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Penolakan terhadap pembuat syariat dalam agama tanpa seizin Allah, Allah
berfirman:
                             
       
Terjemahnya:
Apakah mereka mempunyai sembahan-sembahan selain Allah yang
mensyariatkan untuk mereka agama yang tidak diizinkan Allah? sekiranya tak
ada ketetapan yang menentukan (dari Allah) tentulah mereka Telah
dibinasakan. dan Sesungguhnya orang-orang yang zalim itu akan memperoleh
azab yang amat pedih. (Q.S. al-Syu>ra>/42: 21).
Firman Allah swt. dalam ayat lain yang menjelaskan pengingkaran terhadap
orang-orang yang mengada-ada dalam urusan agama:
                                
Terjemahnya:
Katakanlah: "Terangkanlah kepadaku tentang rezki yang diturunkan Allah
kepadamu, lalu kamu jadikan sebagiannya Haram dan (sebagiannya) halal".
Katakanlah: "Apakah Allah Telah memberikan izin kepadamu (tentang ini)
atau kamu mengada-adakan saja terhadap Allah ?" (Q.S. Yu>nus/10: 59).108
Landasan doktrinal Salafi yang berkaitan dengan Hajr Mubtadi’ yang
bersumber  dari al-Sunnah, antara lain:
 ﻪﺗﻮﺻ ﻼﻋو ﻩﺎﻨﻴﻋ تﺮﲪا ﺐﻄﺧ اذإ ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲا ﻰﻠﺻ ﷲا لﻮﺳر نﺎﻛ) :لﺎﻗ ﺎﻤﻬﻨﻋ ﷲا ﻲﺿر ﷲا ﺪﺒﻋ ﻦﺑ ﺮﺑﺎﺟ ﻦﻋ
  ﱴﺣ ﻪﺒﻀﻏ ﺪﺘﺷاو ﲑﺧو ﷲا بﺎﺘﻛ ﺚﻳﺪﳊا ﲑﺧ نﺈﻓ ﺪﻌﺑ ﺎﻣأ : لﻮﻘﻳو ﻢﻛﺎﺴﻣو ﻢﻜﺤﺒﺻ : لﻮﻘﻳ ﺶﻴﺟ رﺬﻨﻣ ﻪﻧﺄﻛ
ﺔﻟﻼﺿ ﺔﻋﺪﺑ ﻞﻛو ﺔﻋﺪﺑ ﺔﺛﺪﳏ ﻞﻛو ﺎ ﺎﺛﺪﳏ رﻮﻣﻷا ﺮﺷو ﺪﻤﳏ يﺪﻫ يﺪﳍا109
108Ibid., h. 289.
109Muhammad bin Muslim al-Hajjaj, Sahih Muslim, Juz III,  Nomor 867 (Bairut: Dar al-
Fikri,  t.t),  h. 11. Nomor 867.
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Artinya:
Dari Jabi bin Abdullah ra., ia berkata: “Adalah Rasulullah SAW apabila
berkhutbah; matanya memerah, suara keras dan sangat nampak
kemarahannya seolah-olah sedang mengombando pasukan”. Dan berkata:
“(Ingatlah waktu) pagi dan sore kalian, amma ba’du: Sesungguhnya sebaik-
baik perkataan adalah kitab Allah dan sebaik-baik petunjuk adalah petunjuk
Muhammad, seburuk-buruk urusan adalah sesuatu yang baru, ingatlah setiap
yang baru itu adalah bid’ah dan setiap bid’ah itu adalah sesat.”
ﻣ ﺮﻣٔ  ﰱ ثﺪ ا ﻦﻣ :ﲅﺳو ﻪﯿﻠ  ﷲ ﲆﺻ ﱯﻨﻟا لﺎﻗدر ﻮﻬﻓ ﻪ ﻣ ﺲ ﻟ ﺎ110
Artinya:
Nabi  saw. bersabda: “Barang siapa yang mengada-ada dalam urusan kami
dan tidak ada petunjuk dari darinya, maka ia tertolak.
عﺪﺒﺘﻟاو ﰼ ٕاو ﺮ ٔ او ﺔﻣﺎﻘﺘﺳٕﻻ  ﲂﯿﻠ  : ﻪﻨﻋ ﷲ ﴈر سﺎﺒﻋ ﻦ ا لﺎﻗ111
Artinya:
Ibnu Abbas ra berkata: “Hendaklah kalian istikomah berpegang pada as\ar,
dan hati-hatilah terhadap perbuatan bid’ah.
ﱲ ﻔﻛﺪﻘﻓ اﻮﻋﺪ ﺗﻻو اﻮﻌﺒﺗا : ﻪﻨﻋ ﷲ ﴈر دﻮﻌﺴﻣ ﻦ ا لﺎﻗ112
Artinya:
Ibnu Mas’ud ra berkata: “Ikutilah dan jangan bebuat bid’ah karena
sesungguhnya telah cukup (sempurna syari’at).
Ayat-ayat dan hadis-hadis di atas diformulasi sedemikian rupa sehingga
menjadi dasar doktrin ajaran Salafi tentang betapa bahayanya perbuatan bid’ah
dalam agama yang kemudian menjadi sebuah keniscayaan menjauhinya bahkan
haram hukumnya bermajelis dengan pembuat bid’ah tersebut.
110Muhammad bin Ismail al-Bukhari, Jami Sahih al-Bukhari,  Juz V,  Hadis No 2697 (Bairut:
Dar al-Fikri, t.t) h. 301, dan HR Muslim, Juz III, h. 14.
111Abdullah bin Abdurrahman bin al-Fadhl al-Darimi, Sunan al-Darimi (Bairut: Dar al-
'Arabiyyah, 1978), Hadis No. 141, h. 25.
112HR. Waki’ dalam Kitab al-Zuhud, No. 315.
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a. Pengertian Bid’ah Menurut Salafi
Bid'ah menurut bahasa, diambil dari kata al-bida' yaitu mengadakan sesuatu
tanpa ada contoh sebelumnya. Makna ini terkandung dalam firman Allah:
 ُنﻮُﻜَﻴَـﻓ ْﻦُﻛ َُﻪﻟ ُلﻮُﻘَـﻳ َﺎ ﱠﳕَِﺈﻓ ًاﺮَْﻣأ ﻰَﻀَﻗ اَذِإَو ِضْرَْﻷاَو ِتاَوﺎَﻤﱠﺴﻟا ُﻊﻳَِﺪﺑ
Terjemahnya:
Allah pencipta langit dan bumi. (Q.S. al-Baqarah/2 : 117).113
Maksudnya ialah bahwa Allah yang mengadakannya tanpa ada contoh
sebelumnya.
Juga firman Allah:
 َو ﱠَﱄِإ ﻰَﺣُﻮﻳ ﺎَﻣ ﱠﻻِإ ُﻊِﺒﱠَﺗأ ْنِإ ْﻢُﻜِﺑ َﻻَو ِﰊ ُﻞَﻌْﻔُـﻳ ﺎَﻣ ِيرَْدأ ﺎَﻣَو ِﻞُﺳﱡﺮﻟا ْﻦِﻣ ﺎًﻋْﺪِﺑ ُﺖْﻨُﻛ ﺎَﻣ ْﻞُﻗﺎَﻣ ٌﲔِﺒُﻣ ٌﺮﻳَِﺬﻧ ﱠﻻِإ َﺎَﻧأ
Terjemahnya:
Katakanlah: 'Aku bukanlah Rasul yang pertama di antara rasul-rasul, dan aku
tidak tahu apa yang akan diperbuat terhadapku dan terhadapmu. Aku
hanyalah mengikuti apa yang diwahyukan kepadaku, dan aku hanyalah
pemberi peringatan  yang menjelaskan". (Q.S. Al-Ahqa>f /46: 9).
Maksudnya, aku bukanlah orang yang pertama kali datang dengan risalah ini
dari Allah swt. kepada hamba-hambanya, bahkan telah banyak sebelumku dari para
rasul yang telah mendahuluiku.
Makna ini juga terdapat dalam perkataan para imam, antara lain seperti
Imam Syafi’i, menurut  beliau: “Bid’ah itu ada dua, bid’ah yang baik dan bid’ah
yang tercela, jika sesuai sunah, maka itu yang baik, tapi kalau bertentangan
dengannya, maka itulah yang tercela” H.R. Abu Nuaim114
113Departemen Agama RI, op. cit. h. 22.
114Abu Nu'aim Ahmad bin Abdullah Al-Ashfahani. Hilyah al-Auliya> wa T}aba>qah al-As}fiya>,
Juz  IX (Beirut: Dar al-Kutub al-'Ilmiyah, 1988),  h. 113.
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Ibnu Rajab berkata:  “Adapun perkataan ulama salaf  yang menganggap baik
sebagian bid’ah adalah bid’ah dalam pengertian bahasa, bukan bid’ah dalam
pengertian syariat. Di antaranya perkataan Umar tatkala memerintahkan kaum
muslimin untuk melaksanakan salat tarawih pada bulan Ramadhan di satu tempat
dengan dipimpin seorang imam, maka beliau berkata, “Inilah sebaik-baiknya
bid’ah” 115
Selain itu bid'ah secara bahasa bermakna pula lelah dan bosan, seperti
kalimat “Abda’at Al-ibilu” artinya unta bersimpuh di tengah jalan, karena kurus atau
(terkena) penyakit atau lelah.
Di antara penggunaan kata bid’ah dalam makna ini adalah perkataan seorang
laki-laki yang datang menemui Rasulullah saw,
 ُﻪُﻠِﻤَْﳛ ْﻦَﻣ ﻰَﻠَﻋ ُﻪﱡﻟَُدأ َﺎَﻧأ ِﻪﱠﻠﻟا َلﻮُﺳَر َﺎﻳ ٌﻞُﺟَر َلﺎَﻘَـﻓ يِﺪْﻨِﻋ ﺎَﻣ َلﺎَﻘَـﻓ ِﲏْﻠ ِْﲪَﺎﻓ ِﰊ َِعﺪُْﺑأ ﱢﱐِإﺎَﻘَـﻓ ِﻪْﻴَﻠَﻋ ﻪﱠﻠﻟا ﻰﱠﻠَﺻ ِﻪﱠﻠﻟا ُلﻮُﺳَر َل
 ِﻪِﻠِﻋَﺎﻓ ِﺮْﺟَأ ُﻞْﺜِﻣ ُﻪَﻠَـﻓ ٍْﲑَﺧ ﻰَﻠَﻋ ﱠلَد ْﻦَﻣ َﻢﱠﻠَﺳَو116
Artinya:
Sesungguhnya saya kelelahan, tolong berilah saya bekal, maka Rasulullah
berkata, ‘Saya tidak punya.” Maka seorang laki-laki berkata, “Wahai
Rasulullah, saya akan tunjukan dia kepada orang yang bisa membantunya”.
Maka Rasulullah bersabda, ‘Barangsiapa menunjukkan kepada kebaikan,
maka dia akan mendapat pahala seperti pahala orang yang mengerjakannya’.
(H.R. Muslim).
Sedangkan secara istilah, para ulama telah memberikan beberapa definisi
bid’ah.  Beberapa definisi itu walaupun berbeda secara redaksional, namun memiliki
makna yang sama, antara lain:
1) Menurut  Ibn Taimiyah
115Abdurrahman bin Ahmad Ibn Rajab. Jami’ al-‘Ulu>m wa al-Hika>m. Vol. I (Beirut: Dar al-
Ma’rifah’ 1408 H), h. 129.
116Muslim, op. cit. Juz III,  No. hadis 1893, h. 1506
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 ِأ ُﻪُﻟْﻮُﺳَرَو ُﷲا ُﻪْﻋَﺮْﺸَﻳ َْﱂ ﺎَﻣ َﻲِﻫ ِﻦْﻳ ﱢﺪﻟا ِﰲ َﺔَﻋْﺪِﺒْﻟا ﱠن ٍبﺎَْﳚِإ ُﺮَْﻣأ ِِﻪﺑ َﺮُِﻣأ ﺎَﻣ ﺎﱠﻣََﺄﻓ ٍبﺎَﺒْﺤِﺘْﺳا َﻻَو ٍبﺎَْﳚِإ ُﺮَْﻣأ ِِﻪﺑ ْﺮُﻣَْﺄﻳ َْﱂ ﺎَﻣ َﻮُﻫَو
 ِﺔﱠﻴِﻋْﺮﱠﺸﻟا ِﺔﱠﻟِدَﻷِﺎﺑ ِِﻪﺑ ُﺮْﻣَﻷا َﻢِﻠُﻋَو ٍبﺎَﺒْﺤِﺘْﺳا َِوأ117
Artinya:
Bid’ah dalam agama adalah perkara wajib maupun sunah yang tidak
disyariatkan oleh Allah dan Rasul-Nya. Adapun perkara yang diperintahkan-
Nya, baik perkara wajib maupun sunah, maka diketahui dengan dalil-dalil
syariat.
2) Menurut  al-Syat}i>bi>
ﻰِﻫﺎَﻀُﺗ ٌﺔَﻋَﺮَـﺘُْﳐ ِﻦْﻳ ﱢﺪﻟا ِﰱ ٍﺔَﻘْـِﻳَﺮﻃ ْﻦَﻋ ٌةَرﺎَﺒِﻋ َﻲِﻫ ُﺔَﻋْﺪِﺒَْﻟأ َُﻪﻧﺎَﺤْﺒُﺳ ِﻪﱠِﻠﻟ ِﺪﱡﺒَﻌﱠـﺘﻟا ِﰱ ُﺔَﻐَﻟﺎَﺒُﻤْﻟا ﺎَﻬ ْـﻴَﻠَﻋ ِكْﻮُﻠﱡﺴﻟِﺎﺑ ُﺪَﺼْﻘُـﻳ َﺔﱠﻴِﻋْﺮﱠﺸﻟا
.َﱃﺎَﻌَـﺗَو118
Artinya:
Bid’ah itu adalah keterangan tentang satu  cara dalam agama yang diada-
adakan, yang menyerupai syariat, dengan mengikuti cara itu dimaksudkan
agar lebih bersungguh-sungguh dalam beribadah kepada Allah swt.
Dari definisi-definisi di atas, dapat disimpulkan bahwa bid’ah itu adalah
 َر ﺎَﻬ ْـﻴَﻠَﻋ ْﻦُﻜَﻳ َْﱂ ِةَدﺎَﺒِﻌِْﻠﻟ ًﺔَﻔِﺻ َْوأ ًةَدﺎَﺒِﻋَْوأ ًةَﺪْﻴِﻘَﻋ ِﻦْﻳ ﱢﺪﻟا ِﰱ ُثَﺪْﶈْا ُﺮْﻣَﻷْا.َﻢﱠﻠَﺳَو ِﻪْﻴَﻠَﻋ ُﷲا ﻰﱠﻠَﺻ ِﷲا ُلْﻮُﺳ
Artinya:
Urusan yang diada-adakan dalam agama, baik berupa akidah, ibadah,  maupun
cara ibadah yang tidak terdapat pada zaman Rasulullah saw.
Tidak semua perbuatan yang tidak dikerjakan Nabi saw. pada zamannya
menjadi sesuatu yang bid’ah, tapi hal itu dapat ditinjau melalui latar belakang apa
yang menjadi pertimbangan pada waktu itu dan apa faktor penghambatnya. Imam
Malik mengatakan:
117Ahmad bin Abdul Halim Ibn Taimiyah, Majmu' al-Fatawa, Juz IV (Riyadh: Maktabah al-
Ma'arif, 1987), h. 107-108.
118Abu>  Isha>q al-Syat}ibi, Al-I'tis}a>m, Juz I (Mesir: Maktabah al-Tijariyah al-Kubra, t.t.), h.
27-28.
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 ُُﻪﺑﺎَﺤْﺻَأَو َﻢﱠﻠَﺳَو ِﻪْﻴَﻠَﻋ ُﷲا ﻰﱠﻠَﺻ ﱡِﱯﱠﻨﻟا ُﻪََﻛﺮَـﺗ ﺎَﻣ ﱠنِا ِﰱ ٍِﺰﺋﺎَﺟ َﻻَو ٍعْوُﺮْﺸَﻣ ُﺮ ْـﻴَﻏ ُﻪﱠَﻧأ ﻰَﻠَﻋ ٌعَﺎْﲨِا ُﻩﺎﱠِﻳا ِﻪِﺘَﻴِﻋاَدَو ِﻪِﺒَﺒَﺳ ِدْﻮُﺟُو َﻊَﻣ
 ِﻦْﻳ ﱢﺪﻟا
Artinya:
Sesungguhnya apa yang ditinggalkan Nabi saw dan para sahabatnya, padahal
ada sebab dan pendorongnya, maka meninggalkannya terhadap perbuatan itu
adalah merupakan kesepakatan bahwa hal itu tidak disyariatkan dan tidak
diperbolehkan dalam agama.
Dengan demikian bid’ah itu adalah sesuatu yang tidak dikerjakan Rasulullah
saw, padahal terdapat faktor pendorong untuk mengerjakannya serta tidak terdapat
hambatan yang berarti untuk mengerjakannya, seperti memperingati kelahiran Nabi.
Adapun mas}lahah mursalah adalah sesuatu yang tidak dikerjakan Rasulullah
saw., karena tidak ada faktor pendorong untuk mengerjakannya serta terdapat
hambatan pada waktu itu untuk mengamalkannya, seperti mengkodifikasikan al-
Qur’an dalam sebuah mus}haf. Hal ini tidak dilakukan di zaman Nabi saw, tapi
dibukukannya al-Qur’an awalnya pada zaman Abu Bakar atas usul Umar, dan
disempurnakan penyeragamannya pada zaman Khalifah Us\man bin Affan. Yang
demikian bukanlah termasuk  perbuatan bid’ah, melainkan untuk kemaslahatan
umat. Nabi saw tidak melakukan pembukuan al-Qur’an, karena terdapat hambatan,
yaitu al-Qur’an masih belum sempurna, wahyu masih terus berlangsung, dan tidak
ada faktor pendorong, mengingat mayoritas para sahabat pada waktu itu hafal al-
Qur’an.
Adapun mubtadi’ adalah fa>il (pelaku) dari amalan bid’ah. Namun tidaklah
setiap orang yang melakukan amalan bid’ah dengan serta merta dia menjadi bid’ah,
sebagaimana yang dikatakan oleh al-Syaikh al-Albani rahimahullahu di dalam
Haqi>qat al-Bida’ wa al-Kufri :
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 ﰲ ﻊﻗو ﻦﻣ ﻞﻛ ﺲﻴﻟﻪﻴﻠﻋ ﺔﻋﺪﺒﻟا ﺖﻌﻗو ﺔﻋﺪﺒﻟا119
Artinya:
Tidaklah setiap orang yang terjatuh ke dalam kebid’ahan maka dengan serta
merta bid’ah jatuh kepadanya.
Tabdi’ adalah isim mas}dar dari kata badda’a-yubaddi’u yang artinya adalah
menyandarkan seseorang atau sesuatu kepada bid’ah. Atau dengan kata lain
menghukumi seseorang sebagai mubtadi’ atau ahlu al-bid’ah. Dikarenakan tidak
setiap orang yang jatuh ke dalam bid’ah secara otomatis menjadi mubtadi’, oleh
karena itu ada beberapa kaidah dan kriteria yang harus difahami sebelum menvonis
seseorang sebagai mubtad’.
b. Macam-macam Bid’ah
Bid'ah dalam Islam ada dua macam:
1) Bid'ah Qauliyah I’tiqa>diyah, yaitu bid'ah perkataan yang keluar dari
keyakinan, seperti ucapan-ucapan orang Jahmiyah, Mu'tazilah, Rafidhah
dan semua firqah-firqah (kelompok-kelompok) yang sesat.
2) Bid'ah fi al-iba>dah, yaitu bid'ah dalam ibadah, seperti beribadah kepada
Allah dengan cara yang tidak disyariatkan-Nya. Bid'ah dalam ibadah ini
ada beberapa bentuk:
a) Bid'ah yang berhubungan dengan pokok-pokok ibadah, yaitu
mengadakan suatu ibadah yang tidak ada dasarnya dalam syariat, seperti
mengerjakan s}alat yang tidak disyariatkan, puasa yang tidak
119Ceramah Haqiqotul Bida’ wal Kufri oleh Syaikh al-Albani. Lihat pula al-Manhaj al-
Salafiy ‘inda al-Syaikh Nashiruddin al-Albani karya Syaikh ‘Amru ‘Abdul Mun’im Salim hal. 64.
lihat pula terjemahan lengkap ceramah ini di dalam http://dear.to/abusalma.
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disyariatkan, atau mengadakan peringatan hari-hari besar yang tidak
disyariatkan seperti peringatan Maulid Nabi dan Isra-Mi'raj.
b) Menambah-nambah terhadap ibadah yang disyariatkan, baik kaifiyat
seperti membaca z\ikir-z\ikir yang disyariatkan dengan cara berjama'ah
dan suara yang keras, maupun jumlah, seperti menambah rakaat kelima
pada s}alat z}uhur atau s}alat As}ar.
c) Mengkhususkan waktu untuk suatu ibadah yang tidak dikhususkan oleh
syariat. Seperti mengkhususkan hari dan malam nis}fu Sya'ban (tanggal
15 bulan Sya'ban) untuk puasa dan qiya>m  al-lail (salat tasbi>h).
Jika bid’ah diartikan sebagai campur tangan dalam perkara syari’at, baik
dengan penambahan maupun pengurangan, dalam bidang akidah, syari’at, ibadah,
muamalah, jinayah dan siyasah. Maka ia hanya memiliki satu bagian dan tidak dapat
dibagi-bagi menjadi dua atau banyak bagian.120
Akan tetapi, tidak dapat dipungkiri bahwa ada sebagian ulama yang
membagi bid’ah menjadi beberapa bagian. Di antaranya pembagian bid’ah menjadi
bid’ah hasanah (bid’ah yang baik) dan bid’ah sayyi’ah (bid’ah yang buruk).
Ulama yang membagi bid’ah menjadi dua yaitu hasanah dan sayyiah antara
lain Imam al-Syafi’i, Ibn Hazm, al-Ghazali, al-Dahlawi, Ibn al-Asir dan lainnya.
Dasar pembagian tersebut adalah ucapan  Khalifah Umar bin Khaththab pada saat
mengumpulkan  orang banyak untuk mengerjkan salat tarawih di bulan Ramadhan
dengan satu imam yaitu Ubay bin Ka’ab.
120Ja’far Subhani, Al-Bida; Mafhumuha, Haddaha wa Atsaruha. Yang diterjemahkan oleh
Tholib Anis dengan judul: Kupas Tuntas Masalah Bid’ah (Jakarta: PT. Lentera Basritama, 2004), h.
83.
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Umar menyifati shalat tarawih bejamaah itu dengan ungkapannya yang
terkenal . “Sebaik-baik  bid’ah adalah ini.”121
Ungkapan Umar bin Khaththab di atas adalah bid’ah secara bahasa, bukan
bid’ah dalam arti syar’i,  artinya bukan s}alatnya yang bid’ah, tetapi berkumpulnya
orang-orang untuk melaksanakan s}alat tarawih secara berjamaah, dengan tujuan
terciptanya persatuan umat Islam dan menghindarkan dari perpecahan.
Sedangkan bid’ah yang diungkapkan  dalam al-Qur’an dan Sunnah adalah
inovasi dalam urusan agama, yaitu dengan adanya penambahan atau pengurangan
dalam syari’at Islam.122
Oleh karena itu, pengertian bid’ah  seperti di atas merupakan sesuatu yang
diharamkan dan tercela, bahkan ia tidak dibenarkan untuk dibagi-bagi menjadi
bid’ah yang baik (bid’ah hasanah) dan bid’ah yang buruk (bid’ah sayyi’ah).
Dengan demikian , jelaslah bahwa kebanyakan orang yang berlebih-lebihan
membicarakan pembagian bid’ah  menjadi bid’ah yang baik dan bid’ah yang buruk,
maka sesungguhnya dia telah mencampuradukan bid’ah dalam istilah syari’at
dengan bid’ah dalam pengertian bahasa. Selanjutnya, mereka membahas secara
panjang lebar (tentang pembagian bid’ah ini) dan mengemukakan banyak contoh
seraya mengaku bahwasanya ia termasuk bid’ah dalam syari’at, padahal sesungguh-
nya perkara tersebut hanyalah seputar dua hal, yaitu:
Pertama, adakalanya ia adalah perbuatan dalam agama yang dilakukan atas
nama agama dan syari’at, tetapi ia memiliki dasar dalam keduanya. Oleh karena itu,
perbuatan tersebut keluar dari kategori bid’ah. Misalnya, penulisan al-Qur’an dan
121Muhammad bin Ismail al-Bukhari, Ja>mi al-S}ahih al-Bukha>ri, Juz III (Semarang: Toha
Putra, t.th.), h. 44-45.
122Ja’far Subhani, op. cit., h. 84.
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Sunnah jika dikhawatirkan keduanya itu akan hilang dari dada (hafalan), dan
pendirian sekolah dan pesantren. Mereka menyifatkan bahwa penulisan al-Qur’an
dan Sunnah (hadis) sebagai bid’ah yang wajib; sementara pendirian sekolah dan
pesantren adalah bid’ah yang disenangi (disunnahkan). Padahal keduanya (penulisan
al-Qur’an dan Sunnah serta pendirian sekolah dan pesantren)  bukanlah perbuatan
bid’ah karena adanya dasar yang syah di dalam syari’at.
Kedua, adakalanya ia adalah perbuatan biasa yang tidak  dilakukan atas nama
agama, tetapi ia dilakukan demi menjawab tuntunan perkembangan kehidupan dan
mencari kemakmuran, maka perkara ini diluar topik bid’ah dalam syari’at, seperti
menyaring tepung. Disebutkan dalam sebuah riwayat bahwa hal pertama yang
dilakukan oleh orang-orang sepeninggal Rasulullah saw adalah menciptakan
saringan tepung dan mencari kesenangan hidup yang bersifat mubah (dibolehkan).123
c. Hukum Bid’ah
Segala bentuk bid'ah dalam agama hukumnya adalah haram, sebagaimana
sabda Rasulullah saw.
 َِﻧﺮَْﻣأ ِﰱ َثَﺪْﺣَأ ْﻦَﻣ َﻢﱠﻠَﺳَو ِﻪْﻴَﻠَﻋ ُﷲا ﻰﱠﻠَﺻ ِﷲا ُلْﻮُﺳَر َلَﺎﻗ : ْﺖَﻟَﺎﻗ ﺎَﻬ ْـﻨَﻋ ُﷲا َﻲِﺿَر َﺔَﺸِﺋﺎَﻋ ْﻦَﻋ ـَﻓ ُﻪْﻨِﻣ َﺲَْﻴﻟ ﺎَﻣ اَﺬَﻫ ﺎ . ﱞدَر َﻮُﻬ
(ﻢﻠﺴﻣو ىرﺎﺨﺒﻟا).ﱞدَر َﻮُﻬَـﻓ َﺎُﻧﺮَْﻣأ ِﻪْﻴَﻠَﻋ َﺲَْﻴﻟ ًﻼَﻤَﻋ َﻞِﻤَﻋ ْﻦَﻣ ٍﻢِﻠْﺴُﻤِﻟ ٍَﺔﻳاَِور ِﰱَو  ﻪﻴﻠﻋ ﻖﻔﺘﻣ
Artinya:
Dari ‘Aisyah ra, ia berkata, “Rasulullah saw. bersabda, ‘Siapa yang mengada-
adakan sesuatu pada urusan kami ini, yang tidak ada ( perintahnya ) maka hal
itu tertolak. - Muttafaq Alaih - dan pada riwayat Imam Muslim: “Siapa yang
melakukan suatu perbuatan yang bukan (atas dasar) perintah kami, maka hal
itu ditolak”.(HR. Bukhari dan Muslim)
 َﻗ ُﻪْﻨَﻋ ُﷲا َﻲِﺿَر ٍﺲََﻧأ ْﻦَﻋﻟاَو ِﺔَﻜِﺌََﻠْﳌاَو ِﷲا ُﺔَﻨْﻌَﻟ ِﻪْﻴَﻠَﻌَـﻓ ِﱴﱠُﻣأ ﱠﺶَﻏ ْﻦَﻣ َﻢﱠﻠَﺳَو ِﻪْﻴَﻠَﻋ ُﷲا ﻰﱠﻠَﺻ ِﷲا ُلْﻮُﺳَر َلَﺎﻗ : َلﺎ َْﲔَِﻌْﲨَأ ِسﺎﱠﻨ
 َﺎ ِ ُﻞَﻤْﻌَـﻴَـﻓ ًﺔَﻋْﺪِﺑ َِعﺪَﺘْﺒَـﻳ َْنأ : َلَﺎﻗ ﱡﺶَﻐْﻟا ﺎَﻣَو ِﷲا َلْﻮُﺳَر َﺎﻳ َﻞْﻴِﻗ- ﲏﻄﻗراﺪﻟا ﻩاور-
123Ibid., h. 86.
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Artinya:
Dari Anas ra .Ia berkata : Bersabda Rasulullah saw : “Siapa yang menipu
umatku,  maka baginya laknat Allah,  para Malaikat, dan manusia seluruh-
nya. Ditanyakan:  Hai Rasulullah apa itu al-Ghasysyu (menipu) itu? Beliau
menjawab : mengadakan bid’ah dan mengamalkannya. (H.R. Al-Daraqutni)
 َو ِﻊْﻤﱠﺴﻟاَو ِﷲا ىَﻮْﻘَـِﺘﺑ ْﻢُﻜْﻴِﺻُْوأ ص ِﷲا َلْﻮُﺳَر َلَﺎﻗ َلَﺎﻗ ُﻪْﻨَﻋ ُﷲا َﻲِﺿَر ََﺔِﻳرﺎَﺳ ِﻦْﺑ ِضَﺎﺑْﺮِﻌْﻟا ِﻦَﻋ ﺎﻴِﺸَﺒَﺣ َنﺎَﻛ ْنِاَو ِﺔَﻋﺎﱠﻄﻟا
 َﻼِﺘْﺧِا ىَﺮَـﻴَﺴَﻓ ىِﺪْﻌَـﺑ ْﻢُﻜْﻨِﻣ ْﺶَِﻌﻳ ْﻦَﻣ ُﻪﱠﻧَِﺎﻓ اْﻮﱡﻀَﻋَو َﺎ ِ اْﻮُﻜﱠﺴَﻤَﺘَـﻓ َْﲔـﱢﻳِﺪْﻬَﻤْﻟا َﻦْﻳِﺪِﺷاﱠﺮﻟا ِءﺎَﻔَُﻠْﳋا ِﺔﱠﻨُﺳَو ِﱴﱠﻨُﺴِﺑ ْﻢُﻜْﻴَﻠَﻌَـﻓ ًاﺮ ْـﻴِﺜَﻛ ًﺎﻓ
 ٌﺔََﻟﻼَﺿ ٍﺔَﻋْﺪِﺑ ﱠﻞَُﻛو ٌﺔَﻋْﺪِﺑ ٍَﺔﺛَﺪُْﳏ ﱠﻞُﻛ ﱠنَِﺎﻓ ِرْﻮُﻣُﻷْا ِتَﺎﺛَﺪُْﳏَو ْﻢُﻛﺎﱠِﻳاَو ِﺪِﺟاَﻮـﱠﻨﻟِﺎﺑ ﺎَﻬ ْـﻴَﻠَﻋ-اور ﺪﲪأ ﻩ-
Artinya:
Dari Al-’irbadl bin Sariyah ra, ia berkata, “Rasulullah saw bersabda, ‘Aku
wasiatkan kepada kamu untuk bertaqwa kepada Allah dan agar patuh dan
taat (kepada pemimpin) sekalipun kepada orang Habsyi, karena
sesungguhnya orang yang hidup di antara kalian setelah aku, akan melihat
pertentangan yang banyak. Maka peganglah oleh kalian sunahku dan sunah
Khulafa ar-Rasyidin yang mendapatkan petunjuk, berpeganglah kalian
kepadanya dan genggamlah dengan gigi geraham, hendaklah kalian berhati-
hati terhadap perkara yang diada-adakan, karena sesungguhnya setiap yang
diada-adakan itu adalah bid’ah dan setiap bid’ah itu sesat”. (H.R. Ahmad )
d. Kriteria Ahli Bid’ah
Kebid’ahan yang membuat seseorang menjadi dikatakan ahli bid’ah, bila
kebid’ahan tersebut telah dikenal luas oleh para ulama ahlus sunah bahwa perbuatan-
perbuatan tersebut telah menyalahi al-Qur’an dan Sunah, seperti kebid’ahan
Khawarij, Rafidhah, Qadariyah dan Murji’ah” 124
Ahli bid’ah adalah suatu ungkapan untuk semua hakikat tindakan seseorang
yang membikin perkara bid’ah dalam agama, dengan merujuk pada hawa nafsunya
untuk menetapkan suatu ajaran, dan menyatakan ajaran tersebut suatu yang sah,
bahkan orang yang menolak ajaran tersebut dikatakannya sesat.
124Ibnu Taimiyyah, op. cit., Juz XXXV, h. 414.
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Berbeda dengan orang yang ikut-ikutan saja, ia tidak mengikuti hawa nafsu
melainkan mengikuti ajakan tokohnya (ahli bid’ah), maka orang yang taklid dalam
kebid’ahan ini tidak bisa disebut ahli bid’ah (hanya disebut sebagai pelaku bid’ah
saja), kecuali dia ikut membuat ketetapan dan pandangan tentang baiknya perkara
bid’ah tadi.” 125
e. Kelompok Ahli Bid’ah
Para ulama membagi ahli bid’ah ke dalam dua kelompok. Pertama, ahli
bid’ah yang menjadi kafir akibat bid'ahnya. Kedua, ahli bid’ah yang menjadi fasik
karena bid'ahnya.
Ahli bid’ah yang pertama terbagi pula ke dalam beberapa golongan, yaitu, (1)
ahli bid’ah yang memperbolehkan dusta untuk menguatkan pendapatnya. (2) ahli
bid’ah yang tak membolehkan dusta. (3) ahli bid’ah yang mempropagandakan sikap
bid'ahnya, (4) ahli bid’ah yang tidak mempropagandakan sikap bid'ahnya.
f. Hukum Ahli Bid’ah
Berbagai keterangan di atas menunjukkan bahwa segala sesuatu (ajaran) yang
diada-adakan dalam Islam adalah bid'ah, dan setiap bid'ah adalah haram dan tertolak.
Tetapi pengharaman tersebut tergantung pada bentuk bid'ahnya, ada diantaranya
yang menyebabkan kafir (kekufuran), seperti thawaf mengelilingi kuburan untuk
mendekatkan diri kepada ahli kubur, mempersembahkan sembelihan dan nadzar-
nadzar kepada kuburan-kuburan itu, berdo'a kepada ahli kubur dan minta
pertolongan kepada mereka, dan seterusnya. Begitu juga bid'ah seperti bid'ahnya
perkataan-perkataan orang-orang yang melampui batas dari golongan Jahmiyah dan
Mu'tazilah. Ada juga bid'ah yang merupakan sarana menuju kesyirikan, seperti
125Al-Syatibi, op. cit., Juz I, h. 162-164.
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membangun bangunan di atas kubur, salat berdo'a disisinya. Ada juga bid'ah yang
merupakan fasiq secara akidah sebagaimana halnya bid'ah Khawarij, Qadariyah dan
Murji'ah dalam perkataan-perkataan mereka dan keyakinan al-Qur’an dan Sunah.
Dan ada juga bid'ah yang merupakan maksiat seperti bid'ahnya orang yang beribadah
yang keluar dari batas-batas sunnah Rasulullah saw dan s}iya>m dengan berdiri di terik
matahari.
Ini adalah kaidah besar yang mengistimewakan Ahli Sunnah terhadap semua
golongan. Mereka membedakan antara suatu pendapat dengan pelakunya. Suatu
pendapat adakalanya berupa kekufuran dan kefasikan, tetapi pelakunya tidak Kafir
dan tidak pula Fasik. Sebagaimana suatu pendapat adakalanya berupa ketauhidan
dan keimanan, akan tetapi pelakunya tidak beriman dan tidak pula bertauhid.
Suatu pendapat dapat dikategorikan sebagai kekufuran apabila sesuai dengan
pelakunya, bila terpenuhi beberapa syarat dan telah hilang penghalang-penghalang-
nya. Adapun syarat-syarat itu, antara lain:
1) Hendaknya pendapatnya itu secara jelas menunjukkan kekufuran yang dilakukan
berdasarkan pilihannya dan bukan karena terpaksa.
2) Hendaknya dia terus berpegangan dengan pendapatnya yang kufur tersebut, dan
ketika ditunjukkan kepadanya (al-haq) dia tetap memeganginya. Adapun jika
dia tidak memegangi pendapatnya tersebut, bahkan dia menolak dan
mengingkarinya, maka dia tidak kafir.
3) Hendaknya telah ditegakkan hujjah kepadanya dan dia telah jelas terhadap
perkara tersebut. Hal ini berdasar firman Allah ta'ala dalam Q.S. al-Isra’/17: 15.
 ًﻻﻮُﺳَر َﺚَﻌ ْـﺒَـﻧ ﱠﱴَﺣ َﲔِﺑ ﱢﺬَﻌُﻣ ﺎﱠﻨُﻛ ﺎَﻣَو
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Terjemahnya:
Dan kami tidak akan mengadzab sebelum kami mengutus seorang Rasul.  (Q.S.
Al-Isra/17:15)126
 ُﻪَﻟ َ ﱠﲔَـﺒَـﺗ ﺎَﻣ ِﺪْﻌَـﺑ ْﻦِﻣ َلﻮُﺳﱠﺮﻟا ْﻖِﻗﺎَﺸُﻳ ْﻦَﻣَوىَُﺪْﳍا
Terjemahnya:
Dan barangsiapa yang menentang Rasul setelah jelas kebenaran baginya. (Q.S.
al-Nisa>’/4:115).127
Sedangkan penghalang-penghalangnya, antara lain:
a) Dia baru masuk Islam
b) Dia hidup di gurun yang jauh. Termasuk dalam kelompok ini adalah orang yang
tidak mempunyai ulama selain ulama' ahli bid'ah yang dimintai fatwa oleh
mereka dan fatwa itu diikuti mereka.
c) Dia kehilangan akalnya karena gila atau karena yang lain.
d) Belum sampai kepadanya nas}-nas} dari al-Qur’an dan Sunnah, atau telah sampai
(nas}-nas tersebut) tetapi belum jelas baginya - kalau itu dari Sunnah -, atau dia
belum tuntas dalam memahaminya.
e) (Nas}-nas} tersebut) telah sampai kepadanya, dia telah jelas dalam memahaminya,
akan tetapi disodorkan kepadanya sesuatu yang bertentangan dengan nas}-nas}
tersebut, baik yang berasal dari akal pikiran maupun perasaan, yang
mengharuskan penta'wilan, walaupun dia akan berbuat kesalahan. Termasuk
(kelompok) ini adalah Mujtahid 'Ahli Ijtihad' yang salah dalam ijtihadnya.
Karena Allah akan mengampuni kesalahannya dan memberinya pahala atas
ijtihadnya itu apabila niatnya baik.
126Departemen Agama, op. cit., h. 386.
127Ibid., h. 127.
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Dengan demikian, tidak boleh menghukumi orang tertentu dengan kekufuran
kecuali setelah terpenuhi syarat-syarat dan telah hilang penghalang-penghalang di
atas. Adapun yang dinukil dari Salaf tentang pemutlakan kufur dan laknat, maka hal
itu tetap berada pada kemutlakan dan keumumannya. Tidak boleh ditetapkan
kekufuran pada orang tertentu kecuali harus dengan dalil. Ibnu Taimiyah Berkata,
"Sesungguhnya para Imam, seperti Imam Ahmad telah berhubungan langsung
dengan Jahmiah, golongan yang mengajaknya kepada pendapat (yang mengatakan
bahwa) al-Qur’an adalah makhluk, dan kepada penafian Sifat-sifat Allah. Dan yang
telah mengujinya beserta para ulama semasanya, mereka telah memfitnah orang-
orang mukmin dan mukminah yang tidak sefaham dengan mereka, baik dengan
pukulan, penjara, pembunuhan, pengusiran dari daerah, embargo ekonomi, menolak
persaksian mereka, dan tidak membebaskan mereka dari cengkraman musuh. (Hal itu
bisa terjadi) karena kebanyakan dari Ulil Amri-nya berasal dari mereka, baik para
Wali, Hakim, maupun yang lainnya. Mereka mengkafirkan setiap orang yang tidak
menganut faham Jahmiah dan yang tidak setuju dengan pendapat mereka dalam
menafikan Sifat-sifat Allah dan pendapat (yang mengatakan) bahwa Al-Quran
adalah makhluk. Mereka menghukumi (selain mereka) seperti halnya mereka
menghukumi orang-orang Kafir.
Kemudian (ternyata) Imam Ahmad rahimahullah mendo'akan khalifah dan
selainnya dari orang-orang yang memukul dan memenjarakannya. Dia memintakan
ampun buat mereka dan menganggap selesai perbuatan yang telah mereka lakukan
kepadanya, baik yang berupa kezaliman dan seruan kepada pendapat yang kufur.
Kalau seandainya mereka telah murtad dari Islam, maka tidak boleh memintakan
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ampun buat mereka. Karena memintakan ampun buat orang-orang kafir tidak
diperbolehkan al-Qur’an, Sunnah dan Ijma'.
Beberapa pendapat dan perbuatan yang bersumber dari Imam Ahmad itu dan
juga dari para imam lainnya secara jelas (menunjukkan) bahwa mereka tidak
mengkafirkan orang tertentu dari Jahmiah yang mengatakan al-Qur’an adalah
makhluk, dan Allah tidak bisa dilihat di akhirat. Dalam hal ini Ibnu Taimiyyah
berkata:
 ِْﲑِﻔَْﻜ  ِمََﺪ  ِﰲ اْﻮُﻋَزَﺎ َ َ ﯾ ََْﲅﻓ ُﺔ ِﻤﺋ اَو َُﻒﻠ ﺴﻟا ﺎﻣ َو َﻻُﺆﻫ ُﺮِّﻔَُﻜ  َﻻ ُﻪﻧ  ِﰲ َﺪ َْﲪ  ُصْﻮُُﺼﻧ ْﻒِﻠَﺘ َْﲣ َْﻢﻟَو َ ِ ذ ِﻮ َْﳓَو ِ َ ِّﻀَﻔُْﻤﻟا ِﺔَﻌْﯿ ِّﺸﻟاَو َِﺔ ِﺟْﺮُْﻤﻟا َنَﰷ ْن اَو ِء
 ُﻪْﻨَﻋ ًﺎﻓَﻼ ِ  ِْﱒ َِْﲑ َو ِءَﻻُﺆﻫ ْﻦِﻣ ِعَﺪِْﺒﻟا ِﻞْﻫ  ِﻊْﯿ َِﲨ ِْﲑِﻔَْﻜ  ِﰲ َِﲄُﺣ ْﻦَﻣ ِﻪِﺑﺎ َْﲱ  ْﻦِﻣ ٌَﻂَﻠ  اَﺬﻫَو ُْﱒ ََْﲑ َو ِءَﻻُﺆﻫ َﺪْﯿِﻠ َْﲣ ُْﻢﻬُﻀَْﻌﺑ ََﻖﻠْﻃ ﱴَﺣ ِﻪِﺒَﻫْﺬَﻣ ِﰲ ْو
 ِﺔَْﻌﯾِ ﴩﻟا ََﲆ َو ِﻪِﺒَﻫْﺬَﻣ ََﲆ128
Artinya:
Adapun salaf dan para imam bersepakat tidak menyatakan kafir murji'ah dan
syi'ah mufadhilah (mengutamakan Ali) dan lain-lain. Dan tidak ada perbedaan
dalam pernyataan Imam Ahmad bahwa ia tidak mengkafirkan mereka,
walaupun ada di antara muridnya yang berbeda dengan beliau atau  maz\habnya
dalam mengkafirkan semua ahli bid'ah, bahkan sebagian dari mereka
menghukuminya kekal di neraka, dan ini jelas suatu kekeliruan yang tidak
sesuai dengan maz\hab beliau dan syariat.
g. Bid’ah dan Sebab-Sebab Kemunculannya
Bid’ah adalah perbuatan yang dilakukan berdasarkan kemauan sendiri (pilihan)
orang yang melakukan perbuatan bid’ah itu dengan sebab-sebab tertentu dan tujuan
tertentu. Ada beberapa sebab kemunculan perbuatan bid’ah dalam tradisi umat Islam
ketika menjalankan keyakinan agamanya. Sebab-sebab tersebut antara lain:
1) Berlebih-lebihan dalam beribadah kepada Allah
128Ibnu Taimiyyah, op. cit., III, h. 351-352.
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Imam al-Syatibi menyebutkan definisi bid’ah sebagai berikut: “Bid’ah adalah
jalan yang diciptakan  untuk menandingi syari’at, yang dimaksudkan dengan
tindakannya itu adalah berlebih-lebihan dalam beribadah kepada Allah”.129
Walau tidak menyeluruh dan tidak semuanya benar, tetapi ini merupakan
salah-satu penyebab lahir perbuatan bid’ah, sebagai mana yang tercatat dalam
sejarah. Boleh jadi berangkat dari permasalahan inilah, Usman bin Mazh’un pernah
minta izin kepada Rasulullah saw untuk melakukan kebiri (pada dirinya sendiri),
maka Nabi saw berkata kepadanya: “Bukanlah termasuk golongan kami orang-orang
yang melakukan kebiri. Sesungguhnya kebirinya umatku adalah berpuasa.” Lalu
Usman bin Mazh’un berkata: “Izinkan aku untuk melakukan rahbaniyyah
(kependetaan atau memrbujang).” Nabi saw bersabda: “Sesungguhnya kerahiban
umatku adalah duduk di masjid untuk menunggu shalat (berjama’ah).”130
Seseorang yang melakukan perbuatan bid’ah terkadang membayangkan
bahwa apa yang diciptakannya itu adalah cara yang lebih mendekatkan untuk
mendapatkan keridhaan Allah swt. dibandingkan dengan apa yang telah
diperintahkan oleh Pemilik syariat itu sendiri yaitu Allah swt. Oleh karena itu,  dia
meninggalkan perkataan (firman)  Pembuat syari’at  dan mengerjakan apa yang
sesuai dengan pemikirannya sendiri, lalu ia menyebarluaskan pemikirannya kepada
orang banyak atas nama syari’at.
2) Mengikuti hawa nafsu
Pelaku bid’ah telah memposisikan dirinya sebagai nabi walau dia tidak
mengatakan seorang nabi, tetapi perbuatannya menunjukkan salah satu cabang dari
129Asy-Syatibi, al-I’tisham, 1/37.
130Ibid., 1/325.
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cabang-cabang kenabian yang mendapat restu dari Allah swt. sebagai pembuat
syari’at. Hal ini dapat diketahui dari beberapa riwayat yang mengisyaratkan dan
menegaskan hal tersebut.
Amiril Mukminin Ali bin Abi Thalib as berpidato, di antaranya dia berkata:
“Wahai manusia, sesungguhnya permulaan terjadinya fitnah itu, adalah mengikuti
hawa nafsu, dan berbuat bid’ah dalam hukum-hukum (syari’at), menentang
kitabullah.131
Ibnu Abi al-Hadid meriwayatkan dalam Syarah Nahjul Balagah, bahwa Imam
Ali bin Abi Thalib as pernah melewati jasad seorang khawarij yang terbunuh, maka
ia berkata: “alangkah sengasaranya kalian! Sungguh kalian telah dibutakan oleh
orang yang memperdaya kalian.” Imam Ali as ditanya: “Siapakah orang yang
memperdaya mereka itu?” Ali as menjawab: “Dia adalah syetan yang menyesatkan
dan hawa nafsu yang menyuruh pada kejahatan. Dia memperdayakan mereka dengan
harapan-harapan, meluaskan bagi mereka perbuatan-perbuatan maksiat dan
menjanjikan kepada mereka ketenaran. Maka api neraka pun menggiring mereka
masuk ke dalamnya secara berdesak-desakan.”132
Allah swt. mengingatkan akan bahaya mengikuti hawa nafsu, seperti dalam
firman-Nya:
               
Terjemahnya:
Terangkanlah kepadaku tentang orang yang menjadikan hawa nafsunya
sebagai Tuhannya. Maka apakah kamu dapat menjadi pemelihara atasnya.(QS.
Al-Furqan/25: 43)133
131al-Kaulani, Al-Kafi, , 1/54, bab “Bid’ah”.
132 Ibn Abi Al- Hadid, Syarah Nahjul Balaghah, 19/235.
133Departemen Agama RI, op. cit., h. 508.
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                         
                
Terjemahnya:
Maka pernahkah kamu melihat orang yang menjadikan hawa nafsunya sebagai
Tuhannya dan Allah membiarkannya berdasarkan ilmu-Nya dan Allah Telah
mengunci mati pendengaran dan hatinya dan meletakkan tutupan atas
penglihatannya? Maka siapakah yang akan memberinya petunjuk sesudah
Allah (membiarkannya sesat). Maka Mengapa kamu tidak mengambil
pelajaran. (Q.S. Al-Ja>s\iah/45: 23). 134
Dari kedua ayat di atas nampaklah bahwa mengikuti keinginan hawa nafsu
sebagai awal atau pangkal dari sebeuah ketersesatan dalam beragama.
3) Rasa ingin tahu yang bukan pada tempatnya
Sesungguhnya keinginan untuk mengetahui sesuatu yang kemudian
memunculkan kemampuan meneliti dan menganalisis sesuatu termasuk karunia
Allah swt. yang diberikan kepada hamba-hamba-Nya. Sebab, melalui rasa ingin tahu
ini seorang akan mengetahui segala sesuatu yang sebelumnya belum diketahuinya
dan mendapatkan informasi-informasi yang dibutuhkan untuk kehidupannya.
Seandainya bukan karena rasa ingin tahu, niscaya manusia pada hari ini akan tetap
berada dalam tingkat yang paling rendah dalam ilmu pengetahuan.
Tiga kurun pertama hijriah adalah masa-masa  munculnya madzhab-
madzhab ilmu kalam dan fikih dan kota-kota besar pada masa itu merupakan tempat
lahirnya aliran-aliran dalam Islam.
Pendalaman terhadap ayat-ayat mutasyabihat (ayat-ayat yang mengandung
beberapa pengertian) memiliki peranan yang besar dalam lahirnya bid’ah.
Umpamanya ketika menafsirkan sifat-sifat Allah dalam al-Qur’an, seperti
134Ibid., h. 721.
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menafsirkan kata al-yad (tangan), al-wajhu (muka), al-rijl (kaki) Allah, orang-orang
yang  ingin tahu secara berlebihan terhadap sifat dan keadaan Allah itulah yang
kemudian menafsirkan ayat al-Qur’an tanpa berpijak pada kaidah-kaidah tafsir yang
telah disusun oleh para ulama ahli tafsir dan ulum al-Quran.
4) Fanatisme
Yaitu sikap fanatik dan melampaui batas terhadap pendapat atau tokoh tertentu. Fanatisme ini dapat menghalangi seseorang dari mengikuti dalil dan mengetahui kebenaran. Allah subhanahu wata’ala berfirman:
                                   
   
Terjemahnya:
Dan apabila dikatakan kepada mereka:"Ikutilah apa yang telah diturunkan
Allah". Mereka menjawab, "(Tidak) tetapi kami hanya mengikuti apa yang
telah kami dapati dari (perbuatan) nenek moyang kami". "(Apakah mereka
akan mengikuti juga), walaupun nenek moyang mereka itu tidak mengetahui
suatu apa pun, dan tidak mendapat petunjuk". (QS. Al-Baqarah/2:170)135
Begitulah sikap orang-orang yang fanatik terhadap pendapat atau orang
tertentu baik di masa lalu maupun sekarang ini, dari sebagian pengikut aliran-aliran
sufi dan orang orang quburiyyin (orang yang meminta atau bertawassul kepada
kubur). Apabila mereka diajak untuk mengikuti al-Qur'an dan as-Sunnah dan
meninggal kan apa yang mereka kerjakan yang bertentangan dengan keduanya
mereka mengeluarkan hujjah dengan pendapat (madzhab) mereka dan dengan
pendapat guru-guru, orang tua dan nenek moyang mereka, walaupun bertentangan
dengan al-Qur'an dan as-Sunnah.
5) Meniru Orang Kafir
Sikap meniru-niru orang kafir termasuk hal yang paling banyak
menjerumuskan seseorang ke dalam perbuatan bid'ah, sebagimana disinyalir di
135Ibid., h. 92.
160
dalam sebuah hadits Nabi shallallahu alaihi wasallam dari Abu Waqid al Laitsi
radhiyallahu anhu, dia berkata:
Kami pernah keluar bersama Rasulullah shallallahu alaihi wasallam ke perang
Hunain, saat itu kami baru saja lepas dari kekafiran (baru masuk Islam).
Orang-orang musyrik kala itu mempunyai pohon bidara yang mereka sering
menetap berdiam di sisi pohon itu serta menggantungkan senjata-senjata
mereka pada pohon itu. Pohon tersebut dikenal dengan nama "dzatul anwath"
(tempat menggantungkan). Maka tatkala kami melewati sebuah pohon bidara,
kami berkata, "Wahai Rasulullah jadikanlah buat kami pohon ini sebagai
dzatul anwath sebagaimana mereka (orang-orang musyrik) juga mempunyai
dzatul anwath. Rasulullah shallallahu alaihi wasallam bersabda, "Allahu
Akbar, demi Allah yang jiwaku berada di tangan-Nya, sungguh kalian telah
mengatakan seperti yang telah dikatakan Bani Israil kepada Musa, "Hai Musa,
buatlah untuk kami sebuah ilah (berhala) sebagaimana mereka mempunyai
beberapa ilah (berhala)". Musa menjawab, "Sesungguh nya kamu ini adalah
kaum yang tidak mengetahui (sifat-sifat Ilah)". (QS. 7:138), Sungguh kalian
akan meniru cara-cara kaum sebelum kalian. (HR at-Tirmidzi).
Di dalam hadis\ ini dijelaskan bahwa meniru-niru orang kafir adalah
merupakan salah satu hal yang mendorong kaum bani Israil untuk meminta
permintaan yang jelek, yaitu menuntut Nabi Musa agar membuatkan bagi mereka
tuhan-tuhan berhala yang dapat mereka sembah.
Dan sikap meniru ini pulalah yang telah mendorong para shahabat meminta
kepada Rasulullah shallallahu alaihi wasallam untuk menjadikan bagi mereka sebuah
pohon yang dapat diminta berkahnya dari selain Allah subhanahu wata’ala. Dan itu
pulalah yang terjadi sekarang ini, dimana sebagian kaum muslimin senang meniru-
niru kaum kufar dalam praktek-praktek bid'ah dan kesyirikan. 136
6) Ketidaktahuan terhadap Hukum Agama
Setiap kali bertambah panjang perjalanan masa dan bertambah jauh manusia
dari ajaran-ajaran Islam maka akan bertambah sedikitlah ilmu dan semakin meluas
kebodohan. Hal ini seperti yang dikabarkan oleh Rasulullah saw. di dalam sabdanya:
136Shalih bin Fauzan al-Fauzan, Muqarrar Kitab Tauhid. Juz III.
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Sesungguhnya Allah tidak mencabut ilmu itu dengan cara mencabutnya
sekaligus dari hamba-hamba-Nya, akan tetapi Dia mencabut ilmu dengan
mewafatkan ulama. Sehingga bila tidak tersisa seorang alim pun maka manusia
akan mengangkat pemimpin-pemimpin yang bodoh, lalu para pemimpin bodoh
itu ditanya, kemudian mereka menjawab (berfatwa) dengan tanpa didasari ilmu
pengetahuan, akhirnya mereka sesat dan menyesatkan.
Maka tidak ada yang dapat memberantas kebid'ahan selain ilmu dan para
ulama. Bila ilmu dan ulama tidak ada, maka akan timbul dan merebaklah berbagai
macam bid'ah dan semakin bertambah giat pula para pelakunya.
2. Salafi dan Politik
Doktrin paham keagamaan Salafi yang problematik dalam kehidupan modern
sekarang ini ialah sikap anti politik, ide utama gerakan ini adalah bahwa gerakan
Salafi bukanlah gerakan politik dalam arti politik praktis. Bahkan mereka
memandang keterlibatan dalam semua proses politik praktis seperti pemilihan umum
sebagai sebuah bid’ah dan penyimpangan. Ide ini terutama dipegangi dan disebarkan
dengan gencar oleh pendukung Salafi Yamani. Muhammad As-Sewed misalnya yang
saat itu masih menjabat sebagai ketua FKAWJ (Forum Komunikasi Ahlu Sunnah
Wal Jama’ah)  mengulas kerusakan-kerusakan pemilu sebagai berikut:
a. Pemilu adalah sebuah upaya menyekutukan Allah (syirik) karena menetapkan
aturan berdasarkan suara terbanyak (rakyat), padahal yang berhak untuk
menetapkan aturan hanya Allah.
b. Apa yang disepakati suara terbanyak itulah yang dianggap sah, meskipun
bertentangan dengan agama atau aturan Allah dan Rasul-Nya.
c. Pemilu adalah tuduhan tidak langsung kepada Islam bahwa ia tidak mampu
menciptakan masyarakat yang adil sehingga membutuhkan sistem lain.
d. Partai-partai Islam tidak punya pilihan selain mengikuti aturan yang ada,
meskipun aturan itu bertentangan dengan Islam.
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e. Dalam pemilu terdapat prinsip jahannamiyah, yaitu menghalalkan segala cara
demi tercapainya tujuan-tujuan politis, dan sangat sedikit yang selamat dari itu.
f. Pemilu berpotensi besar menanamkan fanatisme jahiliah terhadap partai-partai
yang ada.137
Berbeda dengan Salafi Yamani, Salafi Haraki yang cenderung menganggap
masalah ini sebagai persoalan ijtihadiyah belaka. Dalam sebuah tulisan bertajuk al-
Musya>rakah fi> al-Intikha>bat al-Barla>maniyah yang dimuat oleh situs islamtoday.com
(salah satu situs yang dianggap sering menjadi rujukan mereka dikelola oleh DR.
Salman ibn Fahd al-Audah) misalnya, dipaparkan bahwa sistem peralihan dan
penyematan kekuasaan dalam Islam tidak memiliki sistem yang baku. Karena itu,
tidak menutup mungkin untuk mengadopsi sistem pemilu yang ada di Barat setelah
memodifikasinya agar sesuai dengan prinsip-prinsip politik Islam. Alasan utamanya
adalah karena hal itu tidak lebih dari sebuah bagian adminstratif belaka yang
memungkinkan kita untuk mengadopsinya dari manapun selama mendatangkan
mashlahat.138 Maka tidak mengherankan jika salah satu ormas yang dianggap
sebagai salah satu representasi faksi ini, Wahdah Islamiyah, mengeluarkan
keputusan yang menginstruksikan anggotanya untuk ikut serta dalam menggunakan
hak pilihnya dalam pemilu-pemilu yang lalu.139
Sesungguhnya Salafiyah tidak memberi dukungan sedikitpun kepada
Hizbiyah Siyasiyyah (gerakan politik) yang menjadikan kekuasaan sebagai tujuan
137Persaksian Tentang Yayasan Al-Sofwa. Muhammad Umar As-Sewed.
www.salafy.or.id/print.php?id_artikel=557.
138Saya Merindukan Ukhuwah Imaniyah Islamiyah. Ja’far Umar Thalib. Majalah SALAFY.
Edisi 5. Tahun 1426/2005.
139Lihat Majalah SALAFY, edisi 5 Tahun 2005, h. 13.
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dan bukan sebagai wasilah (perantara),  mereka yang berusaha mencapai kekuasaan
dengan segala makar, kelicikan dan tipu daya, serta menjadikan Islam sebagai syiar
(simbol). Jika mereka telah mencapai apa saja yang diinginkan, merekapun berpaling
dari jalan Islam.
Yang demikian itu karena makna politik di dalam benak para politisi adalah
kemampuan memperdaya dan menipu, dan seni membentuk jawaban-jawaban yang
bermuatan (politis), serta perbuatan-perbuatan yang mempunyai halusinasi, yang
diibaratkan dalam bentuk bejana yang diletakkan di dalamnya baik itu warna, rasa
dan baunya.
Politik seperti ini dalam pandangan Salafiyyin adalah kemunafikan ; karena
dalam politik seperti ini ada sikap tidak konsisten pada akidah, mereka mengotori
jiwa Islam, merusak keimanan, melepaskan ikatan Al-Wala’ (loyalitas) dan Al-Bara’
(kebencian), serta menipu kaum muslimin, para dai yang fajir (jahat) tersebut
menjadikan politik sebagai tangga saja, mereka menggembor-gemborkan dakwaan
untuk menolak kezaliman, menolong kaum muslimin, meringankan bahaya atau
menghilangkan kemunkaran. Dan kami telah melihat kebanyakan mereka itu
berubah dan tidak merubah. Dan orang yang berbuat seperti cara mereka, tidak akan
keluar dengan selamat dari permainan politik, dan tidak akan kembali dengan
kemenangan.
Akan tetapi hal ini tidak berarti bahwa Salafiyyah (dakwah yang menyeru
kepada al-Qur’an dan sunnah dengan pemahaman sahabat nabi) tidak
memperhatikan urusan kaum muslimin, tidak memahami keadaan/kondisi mereka,
tidak berusaha dengan sunguh-sungguh memulai kehidupan Islam yang berlandaskan
kepada Manhaj Nubuwah (ajaran nabi), kemudian setelah itu mewujudkan hukum
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Allah swt. dimuka bumi, agar agama itu seluruhnya menjadi milik Allah swt tiada
sekutu bagi-Nya, agar tersebar keadilan di mana-mana. Oleh karena itu salafiyah
menjadikan hal di atas sebagai salah satu dari tujuan-tujuannya, berusaha
merealisasikan, beramal untuk mencapainya, serta mengajak kaum muslimin,
khususnya para da’i salafi untuk bersatu di atasnya, agar kalimat mereka satu.
Meskipun demikian, para Salafiyun melihat sebagian orang yang tidak
memahami dengan jelas manhaj Salafi, menyangka/menuduh bahwasan dakwah
salafiyyah pada saat ini tidak ada politik di dalam manhajnya.
Sesungguhnya tuduhan ini hanyalah untuk merobohkan dakwah Salafiyyah,
sekalipun ia berusaha mengatakan akan mendirikannya, semua itu ia lakukan untuk
mengelabui teman-temannya.
Nasiruddin al-Albani memuji kata-kata yang masyhur dibawah ini:
“Tegakkanlah daulah Islam dalam jiwa-jiwa kalian niscaya daulah Islam itu akan
tegak di bumi kalian.”
Ia memuji kalimat tersebut karena sesuai dengan al-Qur’an dalam metode
memperbaiki masyarakat bukan lantaran beliau terpengaruh dengan pencetusnya.
Barangkali ada orang yang akan berkata : Sesungguhnya metode al-Tas}fiyah
dan Tarbiyah (mensucikan dan mendidik) itu tidak jelas, untuk orang-orang seperti
ini telah dikatakan: “Sesungguhnya manhaj ini lebih terang dari matahari akan tetapi
terkadang mata mengingkari cahaya matahari karena tertutup dengan debu.”
Sesungguhnya manhaj ini adalah metode Rasulullah saw yang Allah swt
mengutus beliau untuk mengeluarkan manusia dari kegelapan kepada cahaya dan
melahirkan umat terbaik yang dikeluarkan untuk manusia, menyuruh kebaikan serta
melarang kemunkaran dan beriman kepada Allah Azza wa Jalla.
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                                      
    
Terjemahnya:
Dialah yang mengutus kepada kaum yang buta huruf seorang Rasul diantara
mereka, yang membacakan ayat-ayat-Nya pada mereka, mensucikan mereka
dan mengajarkan kepada mereka kitab dan hikmah (al-Sunnah).” (Q.S. al-
Jumu'ah/62: 2).
Sesungguhnya ini adalah ilmu dan tazkiyah (pensucian) dan seseorang tidak
akan memperoleh ilmu kecuali dengan tashfiyah (pemurnian), dan sekali-kali tidak
akan bisa mewujudkan pensucian melainkan dengan tarbiyah (mendidik). Ini adalah
pemahaman para pewaris Nabi, umat yang adil, yang mana Allah menyingkapkan
kekaburan dengan mereka dan menghilangkan serta menghancurkan kezaliman.
Manhaj salaf menyelamatkan para pemuda atau generasi umat dari jaring-
jaring hizbiyyah, sebagaimana dalam hadits Bukhari:
ا ِﻦْﺑِوﺮْﻤَﻋ ِﻦْﺑ ِﷲا ِﺪْﺒَﻋ ْﻦَﻋ ﺎًﻋَاﺰِْﺘﻧا َﻢْﻠِﻌْﻟا ُﺾِﺒْﻘَـَﻳﻻ َﷲا ﱠنإ :ُلْﻮُﻘَـﻳ َﻢﱠﻠَﺳَو ِﻪْﻴَﻠَﻋ ُﷲا ﻰﱢﻠَﺻ ِﷲا َلْﻮُﺳَر ُﺖْﻌَِﲰ َلَﺎﻗ ﻰﺻﺎﻌﻟ
 ﱠﻨﻟا ّﺬَﱠﲣا ﺎًﻤِﻟﺎَﻋ ِﻖْﺒُـﻳ َْﱂ اَذِإ ﱠﱴَﺣ ِءﺎَﻤَﻠُﻌْﻟا ِﺾْﺒَﻘِﺑ َﻢْﻠِﻌْﻟا ُﺾِﺒْﻘَـﻳ ْﻦِﻜَﻟَو ِدﺎَﺒِﻌْﻟا َﻦِﻣ ُﻪُِﻋﺰَﺘْﻨَـﻳ ُر ُسﺎ ِْﲑَِﻐﺑ اْﻮَـﺘْـﻓَﺄَﻓ اْﻮُﻠِﺌُﺴَﻓ ًﻻﺎﱠﻬُﺟ ﺎًﺳُؤ
(ىرﺎﺨﺒﻟا ﻩاور) اﻮﱡﻠَﺿَأَو اﻮﱡﻠَﻀَﻓ ٍﻢْﻠِﻋ
Artinya:
Dari Abdullah bin Amer bin al-Ash, ia berkata: Saya mendengar Rasulullah
saw. bersabda: “Sesungguhnya Allah Subhanahu wa Taâala tidak mencabut
ilmu sesudah Allah memberikan kepada kalian akan tetapi Allah mencabut
ilmu dengan kematian para ulama hingga jika tidak tersisa seorang ulama
manusia menjadikan pemuka-pemuka mereka orang-orang yang bodoh lalu
mereka ditanya maka mereka berfatwa tanpa ilmu hingga mereka menyesatkan
dan mereka sendiri tersesat.”(HR. Bukhari).140
Dakwah salafiyyah tidak mengarahkan pengikutnya untuk bentrok (secara
frontal) dengan para penguasa dan undang-undang karena dakwah ini menginginkan
140Abu Abdillah Muhammad bin Ismail bin Ibrahim bin al-Mughirah bin Bardizbah al-
Bukhari, Sahih Bukhari, Juz I (Semarang: Toha Putra, t.t.), h. 37.
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perbaikan dan bersungguh-sungguh dalam memperbaiki. Karena hukum dan
penguasa bukanlah tujuan menurut dakwah salafiyah tetapi hal itu adalah
wasilah/sarana untuk beribadah kepada Allah semata dan agar agama ini menjadi
milik Allah seluruhnya.
Bentrok dengan penguasa/kudeta dapat mengakibatkan urusan yang lebih
besar, jika tidak percaya maka lihatlah fakta.
Maka prinsip taat kepada pemimpin merupakan salah satu doktrin penting
dalam perspektif Salafi, selama pimpinan tersebut masih seorang muslim dan tidak
memerintahkan kepada maksiat.
Yang menarik dari doktrin ini adalah berpolitik praktis tidak boleh, ikut
pemilihan umum dengan system demokrasi tidak boleh atau haram, tetapi ketika
telah terpilih seorang pemimpin maka wajib taat kepadanya dan dilarang berbuat
makar atau garar.
Demikian juga sesungguhnya peraturan Islam harus mempunyai penopang
dan pembela dari rencana busuk musuh-musuh Islam dan para dai yang menghalangi
jalannya :
                         
Terjemahnya:
Dan jika mereka bermaksud menipumu, Maka Sesungguhnya cukuplah Allah
(menjadi pelindungmu). Dialah yang memperkuatmu dengan pertolongan-Nya
dan dengan orang-orang yang beriman. (Q.S. al-Anfa>l/8: 62).
Dan tidaklah kaum muslimin menjadi penopang para rasul sesudah Allah,
melainkan jika mereka terdidik di atas manhaj Rasulullah Shallallahu âlaihi wa
sallam dan sahabat-sahabat beliau (semoga Allah meridhai mereka.
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Jika demikian (kenyataannya) haruslah dilakukan tashfiyah (pembersihan)
dan tarbiyah (pendidikan) diatas manhaj Nabawi yang bersih yang terlahirkan
darinya generasi yang menjadikan Muhammad Shallallahu âalaihi wa sallam dan
para sahabatnya sebagai panutan.
Di samping itu sesungguhnya Salafiyyin tidak mengingkari orang-orang yang
melakukan perubahan, akan tetapi mereka mengingkari metode perubahan, yang
tidak bisa mengenyangkan dan tidak bisa menghilangkan rasa lapar, bahkan orang-
orang yang tergesa-gesa dan orang-orang yang mengambil manfaat (dunia) menaiki
metode itu untuk mengorbankan para pemuda muslim, mereka membuat kerusakan
yang pada akhirnya mereka berguguran di sarang musuh dengan sebab ketergesa-
gesaan mereka, dan sunnah Allah Azza wa jalla menimpa mereka sebagaimana yang
dikatakan para ulama.
Barangsiapa tergesa-gesa sebelum waktunya maka diharamkan mendapat-
kannya.”
Salafiyyun menolak metode-metode yang mendukung ahli batil serta
menghina kaum muslimin menjadikan kaum muslimin berpecah-pecah, berkelom-
pok-kelompok (berpartai-partai), permusuhan di antara mereka sangat sengit.
Kemudian dilecehkannya akidah serta syariat Islam.
Inilah yang diingkari salafiyyin, dan mereka selalu memperingatkan darinya,
pendorong mereka dalam hal ini seluruhnya adalah firman Allah Subhanahu wa
Taâala.
                                       
                         
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Terjemahnya:
Syu'aib berkata: "Hai kaumku, bagaimana pikiranmu jika aku mempunyai
bukti yang nyata dari Tuhanku dan dianugerahi-Nya aku dari pada-Nya rezki
yang baik (patutkah aku menyalahi perintah-Nya)? dan aku tidak berkehendak
menyalahi kamu (dengan mengerjakan) apa yang aku larang. aku tidak
bermaksud kecuali (mendatangkan) perbaikan selama aku masih berke-
sanggupan. dan tidak ada taufik bagiku melainkan dengan (pertolongan) Allah.
hanya kepada Allah aku bertawakkal dan hanya kepada-Nya-lah aku
kembali.(Q.S. Hud/11: 88)
3. Mengharamkan Demokrasi
Sejak dulu sampai saat ini, para Salafiyun memiliki sikap yang tegas dalam
masalah demokrasi. Majalah As Sunnah, Salafi (dulu), Al-Furqan, Al- Z\akhirah, Al-
Syariah, dan lain-lain,  mereka seragam memberi penilaian terhadap demokrasi. Di
mata mereka, demokrasi itu haram, tasyabbuh dengan perilaku orang kafir, duduk-
duduk dengan orang munafik, mempermainkan ayat-ayat Allah, menyekutukan
Allah dalam soal penetapan hukum, dan lain lain.
Intinya, demokrasi itu haram total. Tidak ada toleransi. Secara tinjauan
Syar’i, sebenarnya dapat disepakati pandangan tersebut. Sama sepakatnya dengan
kritik tajam Abul A’la Al Maududi rahimahullah terhadap sistem demokrasi. Tetapi
dalam politik praktis, ada hal-hal tertentu yang masih bisa dimanfaatkan dari sistem
demokrasi. Tetapi hal itu sifatnya z}aruriyyah (darurat), bukan dalam situasi normal.
Dalam tulisan di majalah, buku, situs-situs internet, blog-blog, dan lain-lain,
betapa sangat tegasnya sikap Salafiyun terhadap demokrasi. Hal itu telah menjadi
rahasia umum yang tidak perlu diragukan lagi.
Untuk memperkuat sikap ini, muncullah buku Mada>rik al- Naz}a>r Fi> al-
Siya>sah (pandangan tajam terhadap politik). Buku ini ditulis oleh Abdul Malik
Ramadhani Al Jazairi. Ia seolah menjadi legitimasi penguat tentang sikap tegas
Salafi terhadap sistem demokrasi. Dalam buku itu, demokrasi bukan saja dikritik
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habis, tetapi faksi politik FIS Aljazair juga mendapatkan serangan-serangan luar
biasa.
Salah satu contoh. Penulis buku Mada>rik al-Naz}a>r Fi> al-Siya>sah menyebutkan
sepucuk surat yang ditulis oleh Ustadz Ali bin Hajj yang isinya memerintahkan
anggota FIS untuk melawan penindasan yang dilakukan oleh regim militer Aljazair.
Surat itu dokumen resmi, disebutkan salinannya oleh Abdul Malik dalam buku
tersebut. Tetapi yang sangat menyakitkan dari bukti yang disebutkan Abdul Malik
adalah: Dia menuduh Ali bin Hajj bertanggung-jawab atas pembantaian kaum
Muslimin Aljazair yang menewaskan puluhan ribu manusia (ada yang menyebutkan
sampai 50.000 pemuda dan warga Aljazair).
Lihatlah, betapa kejinya seorang Abdul Malik yang diklaim sebagai ulama
hadis\ itu. Sangat keji dan keji sekali. Sangat memalukan, orang seperti ini dikaitkan-
kaitkan dengan al-Sunnah Nabawiyyah yang suci.
Tuduhan Abdul Malik terhadap Ali bin Hajj:
a. Menyebutkan dokumen rahasia seperti itu di depan umum, secara terbuka, tentu
bukan yang diinginkan oleh si pengirim surat (Ali bin Hajj). Dan bagi Ummat
Islam, hal itu juga tidak bermanfaat diketahui, malah bisa menimbulkan fitnah
di kalangan Ummat sendiri. Kalau seorang ulama itu wira’i, dia akan hati-hati
menyebut dokumen seperti itu, sekalipun dirinya berada di atas kebenaran.
(Seperti misal, seseorang melihat hilal Idul Fithri secara sendirian, sedangkan
negara sudah memutuskan besok tetap puasa. Alangkah baik, dia membatalkan
puasa sendiri, tanpa memaksakan hasil penglihatannya untuk menggugurkan
keputusan negara).
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b. Dari mana Abdul Malik bisa menyimpulkan bahwa Ali bin Hajj bertanggung-
jawab terhadap pembantaian itu? Siapakah Ali bin Hajj? Apakah dia sebuah
negara? Apakah dia sebuah kekuatan militer hebat? Apakah dia setangguh
NATO? Apakah dia setangguh Saddam Husein, Muammar Khadafi, Hafezh
Assad, dan lain-lain.? Ali bin Hajj itu hanya pribadi, seorang orator, atau
pemimpin FIS. Sementara FIS sendiri bukanlah kekuatan bersenjata. Mereka
hanya partai politik Islam di Aljazair. Korban pembantaian sampai 50.000 itu
dalam sejarah manusia hanya mungkin dilakukan oleh kekuatan senjata yang
hebat. Tidak mungkin FIS yang melakukannnya, juga Ali bin Hajj. Mereka
terlalu jauh untuk itu. Andai mereka memiliki kekuatan militer hebat, mengapa
harus ikut Pemilu segala? Sudah saja, gunakan kekuatan mereka untuk
berkuasa.
c. Betapa piciknya pandangan Abdul Malik ketika menimpakan kesalahan
penyebab pembantaian Aljazair ke pundak Ali bin Hajj. Sementara dia tidak
menyinggung sama sekali tangan-tangan regim militer Aljazair dan Perancis
yang berlumuran darah kaum Muslimin. Itukah yang dinamakan keadilan?
Kesalahan dilimpahkan ke pundak Ali bin Hajj, sementara tangan-tangan keji
yang merengut nyawa-nyawa kaum Muslimin dari kaum pendosa yang ditolong
orang kafir, mereka sama sekali tidak disinggung.
d. Adalah menjadi hak Ali bin Hajj dan tokoh-tokoh FIS untuk membela diri,
menghentikan kezhaliman regim militer, atau apa saja yang memungkinkan,
untuk menyelamatkan tujuan perjuangan Islam. Mereka bukanlah pihak yang
memulai, tetapi menjadi korban kezhaliman regim militer Aljazair. Mereka
hanya berusaha sekuat kemampuan membela diri dan mengamankan
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kemenangan politik yang sudah diraih. Dalam Surat Al- Nahl 126, kalau kita
mendapat serangan oleh suatu kaum, kita boleh membalas dengan serangan
setimpal. Jadi ini tindakan reaksi, bukan aksi.
e. FIS dipersalahkan dengan segala salah yang melampaui batas. Banyak sekali
tuduhan-tuduhan keji dialamatkan atas mereka. Buku Madarikun Nazhar itu
salah satu contoh terbaik cara membukukan tuduhan-tuduhan keji kepada FIS.
Okelah, FIS memiliki banyak kesalahan dan kelemahan. Ya, tidak kita pungkiri.
Namun jangan pula, kita malah menghukum saudara yang bersalah, tertimpa
mushibah besar, lalu dicaci-maki secara keji. Laa haula wa laa quwwata illa
billah. Dalam hadi>s\, Nabi saw melarang para Sahabat memukuli atau
menyumpah-nyumpah seseorang yang selalu berdosa meminum khamr. Nabi
mengatakan, “Janganlah kalian menolong syaitan.” Sudah jelas, dia bersalah
minum khamr, dan berulang-ulang. Tapi tidak boleh dihina-dinakan. Apalagi
ini, saudara-saudara kita yang berniat membela Islam, lalu ditindas sangat
kejam. (Ya Allah ya Rabbi, aku tidak ridha dengan segala hujatan kepada FIS.
Andai Abdul Malik Ramadhani saat ini hadir di Indonesia, aku akan
mendatanginya. Akan aku tantang dirinya, dengan segala keterbatasan ilmu
yang kumiliki).
f. Mengapa perjuangan FIS berakhir menjadi mushibah di Aljazair? Apakah ini
salah FIS, salah niat mereka, salah tokoh-tokohnya? Tidak, wahai Akhi dan
Ukhti. Ya, secara manusiawi siapapun punya salah, tidak terkecuali anggota
FIS. Tapi kesalahan terbesar adalah sikap diam diri kaum Muslimin dan para
ulamanya. Ketika kemenangan FIS di Alajzair dirampas, semua negara-negara
Arab berdiam diri. Mereka tidak mau menolong atau membantu. Mesir,
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Maroko, Sudan, Libya, Saudi, Kuwait, dll. semua berdiam diri. Termasuk
Indonesia dan kaum Muslimin disini. Padahal FIS bukanlah kekuatan
bersenjata, sehingga tak akan sanggup menghadapi militer Aljazair yang
didukung oleh Perancis. FIS itu partai politik Islam biasa, berbeda dengan
Hamas di Palestina.
Setidaknya, sebagai sesama bangsa Muslim Aljazair, Abdul Malik
Ramadhani malu untuk membuka aib-aib saudaranya sendiri. Membuka aib mereka
sehingga tersiar ke seluruh dunia, bukan hanya mempermalukan FIS, tetapi memper-
malukan dirinya juga. Bagi seorang ulama Sunnah sejati, mustahil akan melakukan
hal-hal seperti ini.
Buku Mada>rik al-Naz}a>r Fi> al- Siya>sah itu semacam dokumentasi sikap tegas
Salafiyun terhadap demokrasi. Ya, ini adalah fakta yang tak terbantah lagi. Pendek
kata, dalam masalah demokrasi, Salafi sudah ijma’ mengharamkannya. Bahkan
terlibat dalam urusan itu saja, dilarang.
Pertanyaannya, dengan dalil apa mereka mengharamkan praktik demokrasi
dengan segala hiruk-pikuknya?
Jawabnya, tentu dengan dalil-dalil Syar’i, yang bersumber dari pandangan
Kitabullah, al- Sunnah, dan pendapat para ulama. Intinya, dengan pandangan Syariat
Islam mereka menolak demokrasi. Hal ini menjadi bukti besar, bahwa sebenarnya
Salafi tidak terlalu buta masalah politik. Sebagai bukti pemahaman terhadap
persoalan politik adalah pandangan mereka terhadap demokrasi itu sendiri.
Kompleksitas aspek kehidupan menjadi persoalan tersendiri ketika diajukan
kepada mereka urusan-urusan politik yang lain. Misalnya, soal kepemimpinan,
sistem negara, penegakan Syariat Islam, hukum positif, sistem Islami, dan
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sebagainya. Nanti, tiba-tiba pendapat mereka muter-muter, bahkan akan nampak
tidak konsisten, mereka akan otomatis mengeluarkan “senjata pamungkas”, yaitu:
ta’at kepada Uli al-Amri.
Dalam konteks demokrasi, mereka bisa memahami dengan baik hukum
demokrasi itu, dan pendapat mereka benar. Tetapi saat bicara kepemimpinan,
penegakan Syariat, sistem daulah, sistem Islami, dan sebagainya, mereka seperti
“mati kutu”. Semua dalil-dalil yang semula dipakai untuk mengkritik demokrasi,
tiba-tiba lenyap.
Nah, ini ada apa sebenarnya? Itulah misteri yang selalu menjadi pertanyaan
penulis selama ini. Kadang di satu sisi sangat tegas memegang dalil syar’i, tetapi di
sisi lain amat sangat longgar, bahkan mencari-cari pembenaran.
Secara pribadi, penulis khawatir terhadap ikwah-ikhwah Salafi ini, mereka
dikendalikan oleh suatu maksud untuk menghalangi segala upaya perjuangan
kebangkitan Islam. Coba saja anda perhatikan secara jeli, hampir semua isu yang
laku di kalangan Salafi, cenderung berefek negatif bagi usaha kebangkitan Islam.
4. Haram Berorganisasi
Salah satu imbas dari haram demokrasi adalah  tidak adanya sistem
organisasi dalam Salafi. Orang-orang Salafi memahami bahwa sistem organisasi
tidak dicontohkan oleh Rasulullah saw. Maka ketika ditanyakan kepada mereka:
Siapa pimpinan mereka dalam berkumpul dan berjamaah? Maka jawabannya adalah
Rasulullah saw.
Dalam komunitas Salafi tidak ada struktur organisasi yang sudah lazim
dalam struktur ormas-ormas Islam seperti ada ketua, sektretaris, atau bendahara dan
kelngkapan struktur organisasi sesuai kebutuhan.
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Keadaan seperti ini sangat rentan dimanfaatkan oleh pihak lain, baik secara
sosial maupun politik. Maka tidak mengherankan, jika kemudian identitas atau ciri-
ciri Salafiyin digunakan oleh kelompok-kelompok radikal seperti kelompok teroris
yang mengatasnamakan Islam dengan penampilan fisik dan buku-buku rujukan yang
sama dengan yang dipegangi oleh kalum Salafi.
Kalau menggunakan terminologi Orde Baru, perkumpulan Salafi ini bisa
dikatagorikan sebagai OTB (Organisasi Tanpa Bentuk).
Selain memelihara diri dan kelompoknya dari bentuk-bentuk yang tidak ada
dalam syari’at Islam, Salafi pun memberikan reaksi terhadap gerakan Islam yang
lain. Pandangan pendukung gerakan Salafi modern di Indonesia terhadap berbagai
gerakan lain yang ada sepenuhnya merupakan imbas aksiomatis dari penerapan
prinsip hajr al-mubtadi’ yang telah dijelaskan terdahulu. Baik Salafi Yamani
maupun Haraki, sikap keduanya terhadap gerakan Islam lain sangat dipengaruhi oleh
pandangan mereka dalam penerapan hajr al-mubtadi’. Sehingga tidak mengherankan
dalam poin inipun mereka berbeda pandangan.
Jika Salafi  Haraki cenderung ‘moderat’ dalam menyikapi gerakan lain, maka
Salafi Yamani dikenal sangat ekstrim bahkan seringkali tanpa kompromi sama
sekali. Fenomena sikap keras Salafi Yamani terhadap gerakan Islam lainnya dapat
dilihat dalam beberapa contoh berikut:
a. Sikap terhadap Ikhwan al Muslimîn
Barangkali tidak berlebihan jika dikatakan Ikhwan al Muslimi>n nampaknya
menjadi ”musuh utama” di kalangan Salafi Yamani. Mereka bahkan seringkali
memelesetkannya menjadi “Ikhwan al Muflisi>n” (orang-orang yang bangkrut.
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Pen.).141 Tokoh-tokoh utama gerakan ini tidak pelak lagi menjadi sasaran utama
kritik tajam yang bertubi-tubi dari kelompok ini. Di Saudi sendiri yang menjadi asal
gerakan ini, fenomena ‘kebencian’ pada Ikhwanul Muslimin dapat dikatakan
mencuat seiring bermulanya kisah Perang Teluk bagian pertama. Adalah Ra>bi’ ibn
Ha>di al-Madkhali yang pertama kali menyusun berbagai buku yang secara spesifik
menyerang Sayyid Qut}b dan karya-karyanya. Salah satunya dalam buku yang diberi
judul “Mat}a’in Sayyid Qut}b fi> Asha>b al-Rasu>l” (Tikaman-tikaman Sayyid Qut}b
terhadap para sahabat Rasul).142
Fenomena ini bisa disebut baru, mengingat pada masa-masa sebelumnya
beberapa tokoh Ikhwan seperti Syekh Muhammad al-Ghazali dan Yusuf al-
Qaradhawi pernah menjadi anggota dewan pendiri Islamic University di Madinah,
dan banyak tokoh Ikhwan lainnya yang diangkat menjadi dosen di berbagai
universitas Saudi Arabia. Dalam berbagai penulisan ilmiah termasuk itu tesis dan
disertasi pun karya-karya tokoh Ikhwan termasuk ”Fi Z}ila>l al-Qur’a>n” yang dikritik
habis oleh Rabi al-Madkhali sering dijadikan rujukan. Bahkan Syekh Bin Baz Mufti
Saudi waktu itu, pernah mengirimkan surat kepada Presiden Mesir, Gamal Abdul
Naser untuk mencabut keputusan hukuman mati terhadap Sayyid Quthb.
Terkait dengan ini misalnya, Ja’far Umar Thalib menulis:
Di tempat Syekh Muqbil pula saya mendengar berita-berita penyimpangan
tokoh-tokoh yang selama ini saya kenal sebagai da’i dan penulis yang menganut
pemahaman salaf al-s}a>lih. Tokoh-tokoh yang telah menyimpang itu ialah
Muhammad Surur bin Zainal Abidin, Salman Al-Audah, Safar Al-Hawali, A’idl Al-
141Muhammad Umar As-Sewed, “Persaksian tentang Yayasan Al-Sofwa”
www.salafy.or.id/print.php?id_artikel=557 (diakses tanggal 14 Februari 2010).
142Buku ini diterbitkan oleh Maktabah al-Ghuraba’ di Madinah.
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Qarni, Nasir Al-Umar, Abdurrahman Abdul Khaliq. Penyimpangan mereka terletak
pada semangat mereka untuk mengelu-elukan tokoh-tokoh yang telah mewariskan
berbagai pemahaman sesat di kalangan ummat Islam, seperti Sayyid Qutub, Hasan
Al-Banna, Muhammad Abduh, Jamaluddin Al-Afghani, Muhammad Rasyid Ridha
dan lain-lainnya.143
Dan jauh sebelum itu, Ja’far Umar Thalib juga melontarkan celaan yang
sangat keras terhadap Yusuf al-Qaradhawy salah seorang tokoh penting Ikhwanul
Muslimin masa kini, dengan menyebutnya sebagai ‘aduwullah (musuh Allah) dan
Yusuf al-Qurazhi (penisbatan kepada salah satu kabilah Yahudi di Madinah, Bani
Quraizhah). Meskipun kemudian ia dikritik oleh gurunya sendiri, Syekh Muqbil di
Yaman, yang kemudian mengganti celaan itu dengan mengatakan: Yusuf al-Qaradha
(Yusuf Sang penggunting syariat Islam).144 Di Indonesia sendiri, sikap ini berimbas
kepada Partai Keadilan Sejahtera (PKS) yang dianggap sebagai representasi
Ikhwanul Muslimin di Indonesia.
b. Sikap terhadap Yayasan Wahdah Islamiyah
Yayasan Wahdah Islamiyah yang berpusat di Makassar di bawah pimpinan
Ust. Zaitun Rasmin, Lc. Merupakan salah satu perkumpulan para da’i yang manhaj
dakwahnya kembali kepada al-Qur’an dan Sunnah sesuai pemahaman para Salaf al-
S}a>lih. Ini menunjukkan bahwa Yayasan Wahdah Islamiyah secara manhaj sama
persis dengan kaum Salafi, sumber rujukan baik kitab maupun para ulama yang
dijadikan idola juga sama, bahkan dari aspek penampilan tidak ada bedanya. Ikhwan-
nya (sebutan untuk jama’ah pria) berjenggot dan tidak boleh isbal dalam berpakaian,
143Ja’far Umar Thalib “Saya Merindukan Ukhuwah Imaniyah Islamiyah” dalam Majalah
SALAFY. Edisi 5. Tahun 1426/2005.
144Majalah SALAFY edisi 3, juga Dakwah Salafiyah Dakwah Bijak, h. 34.
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akhwatnya (sebutan untuk jama’ah waniya) bercadar atau berjilbab panjang dan
lebar.
Namun dari kesamaan manhaj berislam dan performance yang ditampilkan
tidak serta merta kedua perkumpulan ini menjadi satu dalam pergerakan, bahkan
tidak jarang di antara keduanya saling mentahz\ir atau menghajr.
Isue- isue yang dikembangkan oleh Salafiyin tentang Wahdah Islamiyah
adalah:
1) Wahdah Islamiyah ikut serta melakukan demostrasi.
2) Wahdah Islamiyah ikut serta dalam pemilihan umum atau demokrasi.
3) Wahdah Islamiyah menetapkan tauhid hakimiah.
4) Wahdah Islamiyah mengharuskan muwa>zanah.
5) Wahdah Islmiayah membolehkan berbilangnya jama>’ah.
6) Wahdah Islamiyah tidak tegas dalam menerapkan al-wala> dan al-bara> terhadap
ahli bid’ah.
7) Wahdah Islamiyah memiliki sirriyah dan tandzim yang tercela.
8) Wahdah Islamiyah menerapkan sistem bai’at dalam merekrut pengikutnya.145
c. Sikap Terhadap Organisasi-Organisasi Islam
Sikap keras Salafiyun terhadap harakah dakwah yang memiliki berbagai
kesamaan  seperti terhadap dua gerakan di atas, maka sudah dapat dipastikan lebih
keras lagi terhadap organisasi-organisasi Islam yang tidak mengusung jargon yang
sama.
145Kesesatan Wahdah Islamiyah diungkapkan oleh Ustadz Salafi yaitu Ustadz Dzulqarnaen
bin Muhammad Sunusi dalam sebuah buku yang berjudul: Nasihat Ilmiah Untuk Wahdah Islamiyah.
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Tuduhan ahli bid’ah, ahli ahwa, bahkan sampai takfir (tuduhan kafir) kepada
sesama muslim menjadi bagian dari sepak terjang kaum Salafi.
Klaim keselamatan hanya dimiliki oleh satu firqah (golongan) dan Salafi
meyakini sebagai golongan yang selamat tersebut, menyebabkab munculnya
pengakuan sepihak dari Salafiyin, bahwa merekalah yang selamat dan firqah atau
golongan yang lainnya tidak selamat dan neraka tempatnya.
5. Kembali Kepada Al-Qur’an dan Sunnah sesuai Pemahaman Salaf al-S}a>lih
Bagi Salafi, ajaran tetang kembali kepada al-Qur’an dan Sunnah, tidaklah
cukup, tetapi harus sesuai dengan pemahaman salaf al-s}a>lih, yaitu pemahaman yang
menitikberatkan pada aspek riwayat. Oleh karenanya, tafsir yang digunakan hanya
tafsi>r bi al-ma’su>r atau tafsi>r bi al-riwa>yat dengan susunan sebagai berikut:
a. Tafsir al-Qur’an bi> al-Qur’an, yaitu menafsirkan satu ayat oleh ayat yang lain
dengan pendekatan munasabat al-ayat, jika tidak ada ayat yang dapat
menjelaskan ayat yang lain,  maka menggunakan alternatif kedua, yaitu;
b. Tafsir al-Qur’an di al-Sunnah/Hadis, yaitu menafsirkan ayat al-Qur’an dengan
hadis Nabi saw., jika tidak ditemukan hadis Nabi saw yang menjelaskan  ayat,
maka menggunakan alternatif ketiga, yaitu;
c. Tafsir al-Qur’an dengan pendapat Sahabat, jika tidak ada pendapat sahabat
maka menggunkan yang ke empat;
d. Tafsir al-Qur’an dengan pendapat tabi’in.
Seorang muslim wajib belajar tentang Islam berdasarkan al-Qur’an dan
Sunnah Nabi saw. yang s}ahi>h menurut pemahaman Salaf al-S{a>lih yaitu para sahabat
Nabi. Al-Qur’an diturunkan oleh Allah swt. agar dibaca, difahami isinya dan
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diamalkan petunjuknya. Adapun dalil-dalil yang dijadikan dasar hukum perintahkan
kembali al-Qur’an dan Sunnah, antara lain:
1) Dalil al-Qur’an
Allah swt. berfirman dalam Q.S. al-An'a>m/6:153.
                                   
  
Terjemahnya:
Dan sungguh, inilah jalan-Ku yang lurus, maka ikutilah! Jangan kau ikuti
jalan-jalan (yang lain) yang akan mencerai-beraikan kamu dari jalan-Nya.
Demikianlah dia memerintahkan kepadamu agar kamu bertakwa.” (Q.S. al-
An'a>m/6:153).
Ayat ini sebagaimana di jelaskan dalam hadi>s\ riwayat Ibnu Mas'u>d r.a bahwa
jalan itu hanya satu, sedangkan jalan selainya adalah jalan orang-orang yang
mengikuti hawa nafsu dan jalannya ahlu bid'ah. Hal ini sesuai dengan apa yang telah
di jelaskan oleh Imam Mujahid ketika menafsirkan ayat ini. Jalan yang satu ini
adalah jalan yang telah di tempuh oleh Rasulullah saw. dan para Sahabatnya r.a jalan
ini adalah al-s}ira>t} al-Mustaqi>m yang wajib atas setiap muslim menempuhnya dan
jalan inilah yang akan mengantarkan setiap muslim kepada Allah swt.
Ibnu Qayyim menjelaskan bahwa jalan yang mengantarkan seorang kepada
Allah hanya ada satu jalan. Tidak ada seorang pun yang dapat sampai kepada Allah
kecuali melalui jalan yang satu ini.
Allah swt. juga berfirman dalam Q.S. al-Nisaa'/4: 115.
                                         
   
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Terjemahnya:
Dan barang siapa yang menentang Rasul (Muhammad) sesudah jelas
kebenaran baginya, dan mengikuti jalan yang bukan orang-orang mukmin,
kami biarkan dia dalam kesesatan yang telah dilakukanya itu dan akan kami
masukan di ake dalam Neraka Jahanam, dan Jahanam itu seburuk-buruk
tempat kembali. (Q.S. al-Nisaa'/4: 115).
Ayat ini menunjukan bahwa menyalahi jalanya kaum mukminin sebagai
sebab seseorang akan terjatuh ke dalam jalan-jalan kesesatan dan diancam dengan
masuk neraka Jahanam. Ayat ini juga menunjukan bahwa mengikuti Rasulullah saw
adalah prinsip terbesar dalam Islam untuk mengikuti jalannya para sahabat, yaitu
cara beragamanya para sahabat r.a. Karena ketika turunya wahyu tidak ada orang
yang beriman kecuali para sahabat, seperti firman Allah swt.
                                     
                      
Terjemahnya:
Rasul telah beriman kepada al-Qur’an yang diturunkan kepadanya dari
Tuhannya, demikian pula orang-orang yang beriman. semuanya beriman
kepada Allah, malaikat-malaikat-Nya, kitab-kitab-Nya dan rasul-rasul-Nya.
(mereka mengatakan): "Kami tidak membeda-bedakan antara seseorangpun
(dengan yang lain) dari rasul-rasul-Nya", dan mereka mengatakan: "Kami
dengar dan Kami taat." (mereka berdoa): "Ampunilah Kami Ya Tuhan Kami
dan kepada Engkaulah tempat kembali. (Q.S. al-Baqarah/2: 285).
Secara kontekstual ayat menjelaskan bahwa orang-orang mukmin ketika itu
hanya para sahabat r.a  dan tidak ada yang selain mereka, maka  mengikuti jalan para
sahabat dalam memahami syari'at adalah wajib dan menyalahinya adalah kesesatan.
Firman Allah swt. lainya:
                                    
                   
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Terjemahnya:
Dan orang-orang yang terdahulu lagi yang pertama-tama (masuk Islam) di
antara orang-orang Muhajirin dan Anshar dan orang-orang yang mengikuti
mereka dengan kebaikan, Allah ridha kepada mereka dan mereka pun ridha
kepada Allah dan Allah menyediakan bagi mereka Surga-Surga yang
mengalir dibawahnya sungai-sungai; mereka kekal di dalamnya selama-
lamanya. Itulah kemenangan yang agung”. (Q.S. al-Taubah/9: 100).
Ayat tersebut sebagai hujjah bahwa manhaj para sahabat r.a adalah benar.
Dan orang yang mengikuti mereka akan mendapat keridhaan dari Allah swt. Dan di
sediakan bagi mereka Surga. Mengikuti manhaj meraka adalah wajib atas setiap
mukmin. Kalau mereka tidak mau mengikuti maka mereka akan mendapat hukuman
dan tidak mendapatkan kerid}aan Allah swt.
Firman Allah swt.
                                  
                    
Terjemahnya:
Kamu (umat Islam) adalah umat yang terbaik yang dilahirkan untuk manusia,
karena kamu menyuruh berbuat ma'ruf dan mencegah dari yang munkar, dan
beriman kepada Allah”. (Q.S. Ali-Imra>n/3: 110).
Ayat ini menunjukan bahwa Allah swt. Telah menetepkan keutamaan bagi
para sahabat atas sekalian umat-umat yang ada, dan hal ini menunjukkan keisti-
qamahan para sahabat dalam setiap keadaan karena mereka merka tidak
menyimpang dari syari'at yang terang benderang, sehingga Allah swt. Memper-
saksikan bahwa mereka memerintahan setiap yang ma'ruf (baik) dan mencegah
setiap kemunkaran. Hal tersebut menunjukan dengan pasti bahwa pemahaman
mereka (Sahabat) adalah hujjah atas orang-orang setelah mereka sampai Allah swt.
mewariskan bumi dan seisinya.
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2) Dalil-dalil dari al-Sunnah
‘Abdullah bin Mas’ud ra. berkata:
 َﺧَو ﺎًﻤْﻴِﻘَﺘْﺴُﻣ ِﷲا ُﻞْﻴِﺒَﺳ اَﺬﻫ :َلَﺎﻗ ﱠُﰒ ِﻩِﺪَِﻴﺑ ﺎﻄَﺧ َﻢﱠﻠَﺳَو ِﻪْﻴَﻠَﻋ ﷲا ﻰﱠﻠَﺻ ِﷲا ُلْﻮُﺳَر ﺎََﻨﻟ ﱠﻂَﺧ ﱠًﰒ ِﻪﻟَﺎِﴰَو ِﻪِﻨِْﻴَﳝ ْﻦَﻋ ًﺎﻃُْﻮﻄُﺧ ﱠﻂ
 َﻗ َﻌَـﺗ ُﻪَﻟْﻮَـﻗ ََأﺮَـﻗ ﱠُﰒ ِﻪَْﻴِﻟإ ْﻮُﻋَْﺪﻳ ٌنَﺎﻄْﻴَﺷ ِﻪْﻴَﻠَﻋ ﱠﻻِإ ٌﻞْﻴِﺒَﺳ ﺎَﻬْـﻨِﻣ َﺲَْﻴﻟ (ٌﺔَِﻗﺮَﻔَـﺘُﻣ) ٌﻞُﺒُﺳ ِﻩِﺬﻫ َلﺎ :َﱃﺎ    
                         
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Artinya:
Rasulullah saw. membuat garis dengan  tangannya, kemudian bersabda: “Ini
jalan Allah yang lurus”. Lalu beliau membuat garis-garis di kanan kirinya,
lalu bersabda: “Ini adalah jalan-jalan yang bercerai berai (sesat) tidak satupun
dari jalan ini kecuali di dalamnya terdapat syetan yang menyeru kepadanya.”
Selanjutnya beliau membaca firman Allah swt.: “Dan bahwa (yang Kami
perintahkan ini) adalah jalanKu yang lurus, Maka ikutilah Dia, dan janganlah
kamu mengikuti jalan-jalan (yang lain), karena jalan-jalan itu mencerai
beraikan kamu dari jalanNya. yang demikian itu diperintahkan Allah agar
kamu bertakwa.
Dari ‘Abdullah bin Mas’u>d ra. berkata, Rasulullah saw. bersabda:
 ُةَدﺎَﻬَﺷ ُﻖِﺒْﺴَﺗ ٌمْﻮَـﻗ ُﺊْﻴَِﳚ ﱠُﰒ ْﻢُﻬَـﻧْﻮُﻠَـﻳ َﻦْﻳِﺬﱠﻟا ﱠُﰒ  ْﻢُﻬَـﻧْﻮُﻠَـﻳ َﻦْﻳِﺬﱠﻟا ﱠُﰒ ِﱏْﺮَـﻗ ِسﺎﱠﻨﻟا ُﺮ ْـﻴَﺧ َُﻪﺗَدﺎَﻬَﺷ ُﻪُﻨ ْـِﻴَﳝَو ُﻪَﻨ ْـِﻴَﳝ ْﻢِﻫِﺪَﺣَأ147
Artinya:
Sebaik-baik manusia adalah pada masaku ini (yaitu masa para sahabat),
kemudian yang sesudahnya, kemudian yang sesudahnya, setelah itu akan
datang suatu kaum yang persaksian salah seorang dari mereka mendahului
sumpahnya dan sumpahnya mendahului persaksiannya. (HR. Muttafaq Alaih)
Dalam hadis di atas, Rasulullah saw. menjelaskan tentang kebaikan mereka
sebagai manusia terbaik. Dan yang dimaksud manusia terbaik itu adalah terbaik
akidahnya, ibadahnya, akhlaknya, dakwahnya, jihadnya, dan lain-lain. Oleh
146Hadi>s\ Sahi>h Riwayat Ahmad (I/435, 465), al-Darimi> (I/67-68), al-Haki>m (II/318), Al-
Bagawi dalam Syarh al-Sunnah no. 96 dan al-Nasa’I dalam tafsirnya.
147HR. Bukhari no. 2652, 3651, 6429, 6658, dan HR. Muslim no. 2533. Hadi>s\ ini mutawatir
sebagaimana ditegaskan oleh al-Hafi>d Ibnu Hajar dala al-Is}a>bah (I/2), al-Manawi dalam Faid al-Qadi>r
(III/478) serta disetujui oleh al-Kattany dalam kitab Nadham al-Mutanasir, h. 127.
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karenanya, layaklah mereka  disebut  dengan sebutan sebaik-baik manusia yang
sering dipadankan dalam hadis lain dengan kalimat khairukum (sebaik-baik kalian)
atau khairu ummati (sebaik-baik umatku).
Kemudian Ibnu Mas’ud ra. berkata:
 َﻓِدﺎَﺒِﻌْﻟا ِبْﻮُﻠُـﻗ َﺮ ْـﻴَﺧ ِﺪﱠﻤَُﳏ َﺐْﻠَـﻗ َﺪَﺟَﻮَـﻓ ِدﺎَﺒِﻌْﻟا ِبْﻮُﻠُـﻗ ِﰱ ََﺮّﻈﻧ َﷲا ﱠنِإ ِدﺎَﺒِﻌْﻟا ِبْﻮُﻠُـﻗ ِﰱ ََﺮّﻈﻧ ﱠُﰒ ِﻪَِﺘﻟﺎَِﺳِﺮﺑ َُﻪﺜَﻌَـﺘْـﺑَﺎﻓ ِﻪِﺴْﻔَـِﻨﻟ ُﻩﺎََﻔﻄْﺻﺎ
 ْﻮُِﻠﺗﺎَﻘُـﻳ ِﻪﱢﻴَـﺒَـﻧ َءَارَزَو ْﻢُﻬَﻠَﻌَﺠَﻓ ِدﺎَﺒِﻌْﻟا ِبْﻮُﻠُـﻗ َﺮ ْـﻴَﺧ ِِﻪﺑﺎَﺤْﺻَأ َبْﻮُﻠُـﻗ َﺪَﺟَﻮَـﻓ ٍﺪﱠﻤَُﳏ ِﺐْﻠَـﻗ َﺪْﻌَـﺑ َنْﻮُﻤِﻠْﺴُﻤْﻟا ىَأَر ﺎَﻤَﻓ ِﻪِْﻨﻳِد ﻰَﻠَﻋ َن
 .ٌﺊﱢﻴَﺳ ِﷲا َﺪْﻨِﻋ َﻮُﻬَـﻓ ﺎًﺌﱢﻴَﺳ اَْوأَرﺎَﻣَو ٌﻦَﺴَﺣ ِﷲا َﺪْﻨِﻋ َﻮُﻬَـﻓ  ﺎًﻨَﺴَﺣ148
Artinya:
Sesungguhnya Allah melihat hati hamba-hamba-Nya dan Allah mendapati
hati Nabi Muhammad saw.adalah sebaik-baiknya hati manusia, maka Allah
memilihnya sebagai utusan-Nya  maka Allah memberinya risalah, kemudian
Allah melihat hati hamba-hamba-Nya setelah hati Muhammad saw, maka
Allah mendapi hati-hati para sahabat yang merupakan hati terbaik, maka
Allah menjadikan mereka sebagai pendamping Nabi-Nya yang mereka
berperang atas agamanya. Maka apa saja yang dipandang baik oleh orang
muslim maka itupun baik di sisi Allah dan sebaiknya apa saja yang dipandang
buruk maka itupun buruk di sisi Allah.
Dalam hadis yang lain pun disebutkan tentang wajibnya mengikuti manhaj
Salaf al-S}a>lih yang diriwayatkan oleh al-Irbadl bin Sariyah:
 َو ِﻊْﻤﱠﺴﻟاَو ِﷲا ىَﻮْﻘَـِﺘﺑ ْﻢُﻜْﻴِﺻُْوأ ص ِﷲا َلْﻮُﺳَر َلَﺎﻗ َلَﺎﻗ ُﻪْﻨَﻋ ُﷲا َﻲِﺿَر ََﺔِﻳرﺎَﺳ ِﻦْﺑ ِضَﺎﺑْﺮِﻌْﻟا ِﻦَﻋ ﺎﻴِﺸَﺒَﺣ َنﺎَﻛ ْنِاَو ِﺔَﻋﺎﱠﻄﻟا
 ْﻢُﻜْﻨِﻣ ْﺶَِﻌﻳ ْﻦَﻣ ُﻪﱠﻧَِﺎﻓ َﻤَﺘَـﻓ َْﲔـﱢﻳِﺪْﻬَﻤْﻟا َﻦْﻳِﺪِﺷاﱠﺮﻟا ِءﺎَﻔَُﻠْﳋا ِﺔﱠﻨُﺳَو ِﱴﱠﻨُﺴِﺑ ْﻢُﻜْﻴَﻠَﻌَـﻓ ًاﺮ ْـﻴِﺜَﻛ ًﺎﻓَﻼِﺘْﺧِا ىَﺮَـﻴَﺴَﻓ ىِﺪْﻌَـﺑ اْﻮﱡﻀَﻋَو َﺎ ِ اْﻮُﻜﱠﺴ
 ﱠﻞَُﻛو ٌﺔَﻋْﺪِﺑ ٍَﺔﺛَﺪُْﳏ ﱠﻞُﻛ ﱠنَِﺎﻓ ِرْﻮُﻣُﻷْا ِتَﺎﺛَﺪُْﳏَو ْﻢُﻛﺎﱠِﻳاَو ِﺪِﺟاَﻮـﱠﻨﻟِﺎﺑ ﺎَﻬ ْـﻴَﻠَﻋ ٌﺔََﻟﻼَﺿ ٍﺔَﻋْﺪِﺑ- ﺪﲪأ ﻩاور-149
Artinya:
Dari Al-’irbadl bin Sariyah ra, ia berkata, “Rasulullah saw bersabda, ‘Aku
wasiatkan kepada kamu untuk bertaqwa kepada Allah dan agar patuh dan
taat (kepada pemimpin) sekalipun kepada orang Habsyi, karena sesung-
guhnya orang yang hidup di antara kalian setelah aku, akan melihat
pertentangan yang banyak. Maka peganglah oleh kalian sunahku dan sunah
148HR. Ahmad (I/379) disahihkan oleh Syaikh Ahmad Syakir no. 3600. Lihat Majma’ al-
Zawa>id, Juz I, h. 177-178.
149Lihat al-Arba’in al-Nawawiyah, hadis no 28, h. 46.
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Khulafa ar-Rasyidin yang mendapatkan petunjuk, berpeganglah kalian
kepadanya dan genggamlah dengan gigi geraham, hendaklah kalian berhati-
hati terhadap perkara yang diada-adakan, karena sesungguhnya setiap yang
diada-adakan itu adalah bid’ah dan setiap bid’ah itu sesat”. (H.R. Ahmad )
Nabi saw. ingin menegaskan bahwa kondisi apapun yang akan terjadi, maka
jalan keselamatan adalah mengikuti sunnahnya dan sunnah al-Khulafa al-Rasyidun.
Hal ini juga telah dijelaskan dalam hadis yang menyebutkan tentang terpecahnya
umat Islam menjadi 73 golongan dan yang selamat adalah yang mengikuti beliau dan
sahabatnya.
3) Penjelasan Salaf al-S}a>lih
 َﻋْﺪِﺑ ﱡﻞَُﻛو ْﻢُﺘْﻴِﻔُﻛ ْﺪَﻘَـﻓ اْﻮُﻋِﺪَﺘْﺒَـﺗ َﻻَو اْﻮُﻌِﺒﱠِﺗا :َلَﺎﻗ ُﻪْﻨَﻋ ُﷲا َﻲِﺿَر ٍدْﻮُﻌْﺴَﻣ ِﻦْﺑ ِﷲا ِﺪْﺒَﻋ ْﻦَﻋ ٌﺔََﻟﻼَﺿ ٍﺔ150
Artinya:
Dari Abdullah bin Mas’ud ra., ia berkata: hendaklah kalian ittiba’ (mengikuti
sunnah) dan janganlah berbuat bid’ah. Sungguh telah dicukupkan bagi kalian
(dengan Islam ini), dan setiap bid’ah adalah kesesatan.
Imam al-Auza’i (w. 157 H.) mengatakan:
 ْﻞُﻗَو ُمْﻮَﻘْﻟا َﻒَﻗَو ُﺚْﻴَﺣ ْﻒِﻗَو ِﺔﱠﻨﱡﺴﻟا ﻰَﻠَﻋ َﻚَﺴْﻔَـﻧ ِْﱪْﺻِا َﻚُﻌَﺴَﻳ ُﻪﱠﻧَِﺈﻓ ِﺢِﻟﺎﱠﺼﻟا َﻚِﻔَﻠَﺳ ْﻚُﻠْﺳاَو اْﻮﱡﻔُﻛ َﺎِﲟ ﱠﻒَُﻛو اْﻮُﻟَﺎﻗ َﺎِﲟ
.ْﻢُﻬَﻌِﺳَوﺎَﻣ151
Artinya:
Bersabarlah anda  di atas sunnah, tetaplah tegak di atasnya sebagaimana para
sahabat tegak di atasnya, katakanlah sebagaimana mereka telah mengatakan,
tahanlah dirimu sebagaimana mereka telah menahan diri darinya, dan ikutilah
jalan Salaf al-S}a>lih karena akan mencukupimu apa yang telah cukup bagi
mereka.
Muhammad bin Sirin (w. 110 H.) berkata:
ا ﻰَﻠَﻋ ُﻞُﺟﱠﺮﻟا َنﺎَﻛ اَذِإ َنْﻮُﻟْﻮُﻘَـﻳ اْﻮُـﻧﺎَﻛ ِﻖِْﻳﺮﱠﻄﻟا ﻰَﻠَﻋ َﻮُﻬَـﻓ َِﺮَﺛﻷ152
150Dikeluarkan oleh Imam Waki’ dalam kitab al-Zuhud, Imam Ahmad, dan Al-Darimi dalam
Sunannya; Syarah As}u>l A’tiqa>d Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah, Vol. I, h. 96.
151Ibid, Vol. I, h. 174.
152Ibid, Vol. I, h. 98.
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Artinya:
Mereka (para sahabat) mengatakan:”Jika ada seseorang berada di atas as\ar
(sunnah), maka sesungguhnya ia berada di atas jalan yang lurus”.
Imam Ahmad (w. 241 H.) berkata:
 :َﺎﻧَﺪْﻨِﻋ ِﺔﱠﻨﱡﺴﻟا ُلْﻮُﺻُأ َﻲِﻬَﻓ ٍﺔَﻋْﺪِﺑ ﱡﻞَُﻛو ِعْﺪِﺒْﻟا ُكْﺮَـﺗَو ْﻢِِ ُءاَﺪِﺘْﻗِﻹاَو ِﷲا ِلْﻮُﺳَر ُبﺎَﺤْﺻَأ ِﻪْﻴَﻠَﻋ َنﺎَﻛ َﺎِﲟ ُﻚﱡﺴَﻤﱠﺘﻟا.ٌﺔََﻟﻼَﺿ153
Artinya:
Prinsip Ahl al-Sunnah adalah berpegang teguh dengan apa yang telah
dilaksanakan oleh para sahabat ra. dan mengikuti jejak mereka, meninggalkan
bid’ah karena setiap bid’ah itu sesat.
Imam Al-Barbary (w. 392 H.) mengatakan:
a) Ketahuilah, sesungguhnya Islam adalah sunnah dan sunnah adalah Islam dan
masing-masing tidak dapat dipisah-pisahkan.
b) Termasuk bagian dari sunnah adalah setiap yang berada di atas al-Jama’ah,
barang siapa yang condongkepada selain al-Jama’ah dan menyelisihinya, maka ia
telah melepas tali Islam dari pundaknya dan telah sesat dan menyesatkan.
c) Landasan dan tolak ukur al-Jama’ah adalah para Sahabat Nabi saw., mereka
adalah Ahl al-Sunnah wa Al-Jama>’ah. Barang siapa yang tidak mengambil
kebenaran dari mereka, maka mereka telah mengambil jalan kesesatan dan
kebid’ahan. Setiap bid’ah adalah sesat dan setiap pelaku kesesatan diancam
menjadi penghuni neraka.
d) Umar bin Khattab ra. berkata: “Allah tidak menerima uzur bagi seorangpun yang
berbuat kesesatan yang dia anggap sebagai petunjuk.
153Imam Ahmad, Us}u>l al-Sunnah, h. 25., Lihat Syarah As}u>l A’tiqa>d Ahl al-Sunnah wa al-
Jama>’ah, Vol. I, h. 175.
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e) Semua ilmu agama bersumber dari Allah dan Rasul-Nya, maka janganlah engkau
mengikuti hawa nafsu sehingga engkau terhempas dari agama dan keluar dari
Islam.154
154Yazid bin Abdul Qadir Jawas, Prinsip Dasar Islam menurut al-Qur’an dan al-Sunnah yang
S}ahi>h (Cet. VIII; Bogor: Pustaka At-Taqwa, 2010), h. 187.
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BAB IV
KELANGSUNGAN PAHAM KEAGAMAAN SALAFI
DI MASA DEPAN
A. Tinjauan Kritis terhadap Sejarah Salafi
Salafi sebagai sebuah paham keagamaan merupakan sebuah fakta sosial umat
Islam masa kini, zaman boleh berubah dari kondisi  yang sangat sederhana menjadi
zaman yang serba canggih dan modern. Namun, paham keagamaan yang berhaluan
puritanis ini tetap eksis sampai sekarang, walaupun eksistensinya minoritas di
kalangan umat Islam sendiri. Karena eksistensinya minoritas, paham keagamaan ini
mengalami kesulitan untuk menjadi sebuah maz\hab dalam berislam.
Hal-hal yang menyebabkan sulitnya paham keagamaan Salafi menjadi sebuah
maz\hab dalam Islam, antara lain:
1. Istilah dan Penyandaran
Nisbat atau penyandaran istilah Salafi yang disandarkan kepada suatu kurun
atau waktu tertentu tidak populer dalam presfektif aliran atau maz|hab. Aliran-aliran
atau paham dalam Islam biasanya disandarkan kepada tokoh tertentu atau pemikiran
tertentu, seperti Syafi’iyah pengikut Imam Syafi’i, Malikiyah pengikut Imam Malik,
dan Wahabiyah pengikut ajaran atau pemikiran Muhmmad bin Abdul Wahab.
Klaim orang-orang Salafi bahwa yang dimaksud Salafi itu ialah pengikut
salaf yang s}a>lih atau Salaf al-S}a>lih menimbulkan pertanyaan yang sangat mendasar,
yaitu siapa yang tergolong Salaf al-S}a>lih itu? Dan adakah Salaf yang tidak salih?
Sampai di sini, telah terjadi pemilahan antara sahabat Nabi dan tabi’in yang
digolongkan sebagai kelompok Salaf al-S}a>lih yang dipisahkan dari umat masa lalu
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yang hidup di masa kenabian tetapi tidak beriman kepada risalah yang dibawa oleh
Rasulullah saw. Cara pandang yang digunakan oleh kaum Salafi dalam memotret
para sahabat menggunakan cara pandang ahl al-hadi>s\, bahwa para sahabat
seluruhnya adil (al-s}aha>batu kulluhum ’udul). Oleh karenanya, terlepas dari
perbedaan yang terjadi di kalangan sahabat bahkan pertentangan secara politis, tidak
menyebabkan rendahnya derajat kesahabatannya.
Kalau memperhatikan hadis Nabi saw. tentang kurun al-mufad}alah seperti
tersebut pada bagian awal tulisan ini, nisbat Salafi dengan sengaja dilepaskan dari
nisbat kepada salah seorang dari sahabat atau tabi’in. Dan inilah kekhususan paham
keagamaan Salafi.
Istilah maz\hab Salafi menjadi sesuatu yang janggal, terlebih ketika maz\hab
ini diklaim oleh kaum Salafi sebagai maz\hab Rasulullah, maz\hab sahabat, dan
maz\hab tabi’in. Ini lebih keliru lagi, sebab Rasulullah, sahabat dan tabi’in tidak
mengajar maz\hab dalam Islam.
2. Salafi dalam al-Qur’an
Penamaan Salafi sebagai sebuah maz\hab keagamaan dalam Islam tidak
didukung oleh ayat al-Qur’an. Dalam al-Quran tidak ditemukan kata Salafi, yang
ada adalah kata salaf yang menjadi sandaran istilah Salafi yang jumlah delapan ayat.
Seluruh kata Salaf dalam al-Qur’an yang terdapat dalam delapan ayat dengan
berbagai derivasinya tidak ada yang berimplikasi kemuliaan atau keutamaan, ayat-
ayat tersebut yaitu Q.S. al-Baqarah/2: 275, Q.S. al-Nisa>/4: 22 dan 23, QS. al-
Ma>idah/5: 95, QS. al-Anfa>l/8: 38, QS. Yu>nus/10: 30, QS. al-Ha>qqah/69: 24, dan al-
Zukhru>f/43: 56. Untuk lebih jelasnya, penuliskan kutip secara utuh ayat-ayat di atas
sebagai berikut:
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a. Q.S. al-Baqarah/2: 275.
                    
                              
                         

Terjemahnya:
Orang-orang yang Makan (mengambil) riba tidak dapat berdiri melainkan
seperti berdirinya orang yang kemasukan syaitan lantaran (tekanan) penyakit
gila. Keadaan mereka yang demikian itu, adalah disebabkan mereka berkata
(berpendapat), Sesungguhnya jual beli itu sama dengan riba, Padahal Allah
telah menghalalkan jual beli dan mengharamkan riba. orang-orang yang telah
sampai kepadanya larangan dari Tuhannya, lalu terus berhenti (dari
mengambil riba), Maka baginya apa yang telah diambilnya dahulu (sebelum
datang larangan); dan urusannya (terserah) kepada Allah. orang yang kembali
(mengambil riba), Maka orang itu adalah penghuni-penghuni neraka; mereka
kekal di dalamnya.1
Kata Salaf pada ayat di atas sebagai mansu>b alaihi (yang dijadikan sandaran)
Salafi, menunjukkan permakluman Allah swt. terhadap orang yang telah mengambil
harta riba (yang statusnya haram) dan akibat perbuatannya diserahkan kepada Allah
di kemudian hari. Maka Salaf ini sama sekali tidak menunjukkan keistimewaan
apapun bahkan sebaliknya hanya menjelaskan perilaku orang terdahulu yang
melanggar ketetapan Allah dengan memakan harta riba.
Kaum Salafi menambahkan kata s}a>lih terhadap kata Salaf sehingga menjadi
Salaf al-Sa>lih. Kalau dengan tambahan kata s}a>lih, menjadikan Salaf menjadi
istimewa, ini pun bertentangan dengan ayat al-Qur’an yang lain. Allah menegaskan
dalam Q.S. al-Nahl/16: 97.
1Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya (Jakarta: CV. Khatoda, 2005), h. 69.
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                      
       
Terjemahnya:
Barangsiapa yang mengerjakan amal saleh, baik laki-laki maupun perempuan
dalam Keadaan beriman, Maka Sesungguhnya akan Kami berikan kepadanya
kehidupan yang baik dan Sesungguhnya akan Kami beri Balasan kepada
mereka dengan pahala yang lebih baik dari apa yang telah mereka kerjakan.2
Ayat di atas, Allah menjelaskan dengan tegas bahwa siapa saja yang beramal
salih, baik laki-laki maupun perempuan dan dia beriman, maka Allah akan memberi
pahala dan kehidupan yang baik. Sama sekali Allah tidak membedakan apakah yang
salih itu salaf atau khalaf, jadi persoalan salih atau tidaknya seseorang sama sekali
tidak terkait dengan waktu, apalagi hanya diklaim oleh orang-orang terdahulu.
Bahkan  sangat jelas ayat di atas tidak menjelaskan kurun atau waktu tertentu.
Para sahabat disebut sebagai generasi terbaik pada zaman kenabian itu
adalah sesuatu yang niscaya. Namun jika kebaikan itu hanya bersifat tunggal dalam
presfektif zaman tertentu, maka Islam menjadi kerdil dan sangat lokal baik dari
aspek waktu maupun tempat.
Dalam sebuah riwayat Rasulullah saw pernah bertanya kepada para sahabat:
”Siapakah kaum di antara kalian yang sangat menakjubkan keimanannya?” Sahabat
menjawab:”Para malaikat”. Rasulullah bersabda:”Mengapa Malaikat tidak beriman
kepada Allah padahal mereka berada di sisi-Nya”? Sahabat berkata:” Para nabi dan
rasul”. Rasulullah saw bersabda: ”Mengapa para nabi dan rasul tidak beriman,
padahal mereka senantiasa dibimbing oleh wahyu dari Allah”? Sahabat berkata:
”kalau begitu, kamilah para sahabatmu” Rasulullah bersabda: ”mengapa kalian
2Ibid, h. 417.
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beriman padahal kalian senantaiasa bersamaku”. Kemudian Rasulullah saw.
menjelaskan bahwa kaum yang mengagumkan keimanannya ialah kaum setelah
kalian yang hanya mendapatkan lembaran-lembaran al-Qur’an tetapi mereka
beriman kepada Allah”.
b. Q.S. al-Nisa/4: 22-23.
                
                             
                        
                         
                        
       
Terjemahnya:
Dan janganlah kamu kawini wanita-wanita yang telah dikawini oleh ayahmu,
terkecuali pada masa yang telah lampau. Sesungguhnya perbuatan itu Amat
keji dan dibenci Allah dan seburuk-buruk jalan (yang ditempuh). Diharamkan
atas kamu (mengawini) ibu-ibumu; anak-anakmu yang perempuan; saudara-
saudaramu yang perempuan, saudara-saudara bapakmu yang perempuan;
saudara-saudara ibumu yang perempuan; anak-anak perempuan dari saudara-
saudaramu yang laki-laki; anak-anak perempuan dari saudara-saudaramu yang
perempuan; ibu-ibumu yang menyusui kamu; saudara perempuan sepersusuan;
ibu-ibu isterimu (mertua); anak-anak isterimu yang dalam pemeliharaanmu
dari isteri yang telah kamu campuri, tetapi jika kamu belum campur dengan
isterimu itu (dan sudah kamu ceraikan), Maka tidak berdosa kamu
mengawininya; (dan diharamkan bagimu) isteri-isteri anak kandungmu
(menantu); dan menghimpunkan (dalam perkawinan) dua perempuan yang
bersaudara, kecuali yang telah terjadi pada masa lampau; Sesungguhnya Allah
Maha Pengampun lagi Maha Penyayang.3
Kata-kata Salaf pada kedua ayat di atas, menunjukkan kondisi masa lalu
terkait dengan persoalan hukum pernikahan, mahram, dan keharaman memadu
3Ibid., h. 120.
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antara dua wanita yang bersaudara. Seperti pada ayat yang pertama sebelumnya,
kata Salaf pada kedua ayat ini tidak menunjukkan keistimewaan dan kemuliaan
apapun. Bahkan menunjukkan pelarangan atas perilaku orang apa yang telah berlalu
dan permakluman Allah terhadap perilaku orang-orang terdahulu dikarenakan belum
sampai dakwah kepada mereka.
c. Q.S. al-Maidah/5: 95.
                          
                       
                     
  
Terjemahnya:
Hai orang-orang yang beriman, janganlah kamu membunuh binatang buruan,
ketika kamu sedang ihram. Barangsiapa di antara kamu membunuhnya
dengan sengaja, Maka dendanya ialah mengganti dengan binatang ternak
seimbang dengan buruan yang dibunuhnya, menurut putusan dua orang yang
adil di antara kamu sebagai had-yad yang dibawa sampai ke Ka'bah atau
(dendanya) membayar kaffarat dengan memberi Makan orang-orang miskin
atau berpuasa seimbang dengan makanan yang dikeluarkan itu, supaya Dia
merasakan akibat buruk dari perbuatannya. Allah telah memaafkan apa yang
telah lalu. dan Barangsiapa yang kembali mengerjakannya, niscaya Allah
akan menyiksanya. Allah Maha Kuasa lagi mempunyai (kekuasaan untuk)
menyiksa.4
Seperti pada ayat-ayat sebelumnya, kata Salaf pada ayat ini tidak menun-
jukkan makna yang istimewa dari sebuah masa atau generasi. Allah memberikan
permakluman atas perilaku orang Salafi (terdahulu) dengan pesan janganlah generasi
setelahnya melakukan perbuatan tersebut.
4Ibid., h. 178.
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d. Q.S. al-Anfa>l/8: 38.
                   

Terjemahnya:
Katakanlah kepada orang-orang yang kafir itu: "Jika mereka berhenti (dari
kekafirannya), niscaya Allah akan mengampuni mereka tentang dosa-dosa
mereka yang sudah lalu; dan jika mereka kembali lagi Sesungguhnya akan
Berlaku (kepada mereka) sunnah (Allah tenhadap) orang-orang dahulu .5
Pada ayat ini, tokoh masa lalu atau Salaf yang dimaksud ialah Abu Sopyan
seperti tertulis pada catatan kaki al-Qur’an dan Terjemahnya no. 609. Inilah barang
kali yang dimaksud oleh kaum Salafi sebagai Salaf yang tidak salih.
e. Q.S. Yunus/10: 30.
                       
  
Terjemahnya:
Di tempat itu (padang Mahsyar), tiap-tiap diri merasakan pembalasan dari
apa yang telah dikerjakannya dahulu dan mereka dikembalikan kepada Allah
pelindung mereka yang sebenarnya dan lenyaplah dari mereka apa yang
mereka ada-adakan.6
f. Q.S. al-Haqqah/69: 24.
               
Terjemahnya:
(kepada mereka dikatakan): "Makan dan minumlah dengan sedap disebabkan
amal yang telah kamu kerjakan pada hari-hari yang telah lalu".7
g. Q.S. al-Zukhruf/43: 56.
          
5Ibid., h. 266.
6Ibid., h. 311.
7Ibid., h. 969.
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Terjemahnya:
dan Kami jadikan mereka sebagai pelajaran dan contoh bagi orang-orang
yang kemudian.8
Kedua ayat di atas inilah yang menunjukkan adanya sesuatu yang baik dari
kata-kata Salaf, namun kebaikan dimaksud tidak ada hubungannya dengan Salafi al-
S}a>lih yang diklaim sebagai generasi terbaik.
Penulis mengkritisi istilah Salafi dari pendekatan al-Quran, karena kaum
Salafi mengklaim sebagai kaum yang paling Qurani, sehingga merasa paling benar
dalam menampilkan dirinya.
3. Salafi dalam Sunnah
Hadis atau sunnah Nabi saw. yang di dalamnya terdapat kata salaf yang
dijadikan sandaran istilah Salafi, secara kontekstual merupakan sesuatu yang
dipaksakan. Nabi menggunakan kata salaf dalam hadisnya semata-mata hanya
sekedar menyebut sebuah generasi terdahulu yang diikuti oleh generasi setelahnya.
Artinya, istilah Salafiyah dan Salafi belum muncul karena kedua istilah itu
baru diperkenalkan penggunaannya pada abad ke-4 H/ke-10 M oleh sebagian
Hanabilah (pengikut Maz\hab Imam Ahmad bin Hanbal).9 Di samping itu,
penggunaan istilah tersebut kemudian mengalami reduksi (penyempitan makna)
sedemikian rupa, hingga istilah ini hanya diidentikkan (dijadikan agar tidak berbeda
sedikitpun juga) dengan Maz\hab Hanabilah. Dan akhirnya, istilah al-Salafi al-S}alih
dan Salafiyah menemukan momentum (saat yang tepat untuk meraih) popularitasnya
di tangan Ibnu Taimiyyah pada abad ke-8. H/ke-14 M. Hal itu, tercermin dalam
8Ibid., h. 801.
9Muhammad Abu Zahrah, Ta>rikh al-Maz|a>hib al-Islamiyyah (Kairo: Dar al-Fikr al-'Arabi,
t.t.), h. 177.
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tulisan-tulisannya di mana istilah itu diungkap ratusan kali. Misalnya, kata Salafiyah
dalam kitab Majmu' al-Fatawa disebut sebanyak 12 kali, Al-Fatawa al-Kubra> disebut
sebanyak 2 kali, Dar al-Ta'a>rud} Baina al-'Aqli wa Naqli disebut sebanyak 8 kali,
Iqtid}a S}ira>t} al-Mustaqi>m disebut sebanyak 1 kali, Daqa>iq al-Tafsir disebut sebanyak
2 kali, Al-S{adafiyah disebut sebanyak 1 kali, dan Bayan Talbis al-Jahmiyyah disebut
sebanyak 1 kali. Sedangkan, kata al-Salafi al-S}alih disebut sebanyak 31 kali yang
tersebar di berbagai karya tersebut. Namun, ungkapan yang melimpah seperti ini
tidak kami temukan pada karya-karya ulama yang hidup pada zaman sebelum Ibnu
Taimiyyah.
Dari data sejarah di atas, tampak jelas bahwa istilah Salafiyah dan Salafi itu
hanya “disepakati” oleh sebagian ulama tertentu—bersifat partikular—pada kurun
masing-masing, mulai abad IV H, bukan oleh seluruh ulama  dunia—bersifat
global—pada tiap kurunnya. Karena itu, bila kita sepakat dengan definisi di atas—
terambil dari dalil atau di-“ijma’”-kan para ulama—itu, maka penulis berketatapan
mengatakan bahwa istilah Salafi atau Salafiah, bukan istilah syar’i, penyebutan
terhadap fase waktu dalam sejarah yang entitas di dalamnya bisa baik bisa juga
buruk.
Ada fakta sejarah terkini yang menjelaskan tentang kelahiran Salafi sebagai
sebuah gerakan Islam yang mengkristal menjadi gerakan terorganisir walaupun
mereka anti organisasi dan menolak sistem yang dikembangkan di dunia modern.
Salafisme sebenarnya adalah sebuah konsep yang agak baru di Yaman.
Gerakan ini didirikan di Yaman tidak lebih dari 30 tahun lalu seiring kembalinya
Syekh Muqbil Bin Ha>di Al-Wa>di'i> dari Arab Saudi pada awal 1980 ketika terjadi
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pengepungan Makkah pada 1979, di mana ia dihukum penjara dan deportasi dari
Arab Saudi—karena menulis sebuah surat kepada kelompok pengepung.
Dengan kembalinya Syekh Muqbil ke Masqat di kota Sadah pada awal 1980-
an, ia mendirikan sebuah komite yang kemudian menjadi tempat kelahiran semua
kelompok Salafi di Yaman seperti Al-Hikma, Al-Ihsan, Dammaj yang dipimpin
Syekh Yahya Al-Hajuri, dan kelompok Salafi yang dibentuk Syekh Mesir yang
dikenal sebagai Abul Hassan Al-Ma'ribi.
Menggunakan istilah "gerakan" terhadap kelompok-kelompok ini lebih
merupakan metafora dari kenyataannya, karena kegiatan kelompok-kelompok ini
tidak memiliki konsep organisasi berbeda dengan Ikhwanul Muslimin, Kaum Kiri,
dan lainnya. Kegiatan Salafi cenderung serampangan dan tergantung improvisasi.
Kegiatan mereka terbatas pada organisasi amal, atau seminar mingguan atau
bulanan. Bahkan kegiatan ini terbatas pada mereka yang disebut sebagai mahasiswa
studi Islam.
Setelah kurikulum lembaga pendidikan Salafi diakui pemerintah, kelompok
Salafi yang terlibat dalam kegiatan advokasi dan amal, mulai menarik mahasiswa,
terutama mereka yang belajar di perguruan tinggi yang mengadopsi kurikulum
Islam.
Gerakan dan kurikulum pendidikan tidak secara tegas mendefinisikan
kelompok-kelompok ini, dengan pengecualian inisiatif kelompok Al-Ihsan yang
mengadopsi kurikulum Ikhwanul Muslim-nya Syekh Mohammed Bin Nayef Suroor
dan buku-bukunya, serta karya-karya sastra Sayyid Qutb dan Muhammad Qutb.
Mungkin dapat dikatakan bahwa Salafisme Yamani didasari dari dua tren
utama. Yang pertama adalah tren pergerakan, sebagaimana ditunjukkan kelompok
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al-Ihsan dan al-Hikma. Kecenderungan kedua adalah apa yang disebut tren
"tradisional", seperti kelompok-kelompok Salafi yang dinamai sesuai Syekh
pendirinya.
Kelompok-kelompok tren tradisional cenderung menjadi kelompok-
kelompok kecil yang elitis, kurang signifikan dan kurang populer karena terisolasi
dari masyarakat. Oleh sebab itu, Salafi pergerakan cenderung memiliki lebih banyak
pengikut dan lebih populer di Yaman—terutama dua kelompok utama, al-Ihsan dan
al-Hikma.
Al-Hikma adalah kelompok Salafi pergerakan yang didirikan pada awal
1990-an sebagai pembalasan terhadap pemikiran Salafi ekstrimis yang dimunculkan
Syekh Muqbil sehubungan dengan kemustahilan mendirikan organisasi-organisasi
amal.
Pada tahap ini, sejumlah mahasiswa Syekh Muqbil kemudian mendeklarasi-
kan berdirinya Asosiasi Al-Hikma Al-Yamania pada 21 Agustus 1990, sebagai
sebuah organisasi yang menyatukan semua Salafi yang tak lagi bisa 'setelanjang'
ideologi ekstremis Syekh Muqbil.
Pada awalnya, kurikulum ideologi dan pendidikan kelompok ini, khususnya
pada tahap inisiasi, adalah sebagaimana kurikulum yang diajarkan di Arab Saudi,
terutama masalah tauhid. Dengan sikap yang demikian, kelompok ini menyebarkan
ke negara-negara Sunni terbesar di dunia Islam.
Kantor pusat Asosiasi Al-Hikma terletak di Taiz dan Ibb yang dipimpin oleh
Syekh Mohammed Al-Mahdi. Kelompok ini juga mendirikan kantor cabang di
Hadhramaut yang dipimpin oleh Syekh Ahmed Al-Mualm, serta di Aden, Al-
Hudaydah, dan kota-kota lain yang mengikuti sekolah pemikiran Syafi'i.
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Kegiatan asosiasi ini terbatas pada advokasi dan amal, di mana mereka
memiliki sejumlah pusat perkumpulan pemuda dan secara islami mempersiapkan
mereka untuk disebarkan ke masjid-masjid yang mereka bangun atas biaya sendiri
untuk menyebarkan "iman yang benar". Yang paling menonjol adalah Institute Al-
Furqan di Taiz yang turut merangkum sistem pendidikan negara setelah 2002.
Secara ideologis, asosiasi mungkin yang paling terbuka dibandingkan dengan
tren kelompok Islam lainnya seperti Ikhwanul Muslimin. Mereka juga menerima
perubahan politik seperti demokrasi yang sebelumnya dianggap tidak islami. Al-
Hikma ingin menunjukkan diri sebagai kelompok yang memiliki kepedulian tinggi
pada dunia Islam, seperti isu-isu Palestina.
Sedangkan Salafi al-Ihsan merupakan pecahan al-Hikma yang membelot
pada 1992, dua tahun setelah berdirinya karena adanya konflik internal. Sehubungan
dengan alasan konflik yang menyebabkan perpecahan ini, menjadi jelas bahwa
semuanya berurusan dengan rezim, terutama rezim-rezim demokratis, karena
perbedaan pendapat mereka dalam masalah pemilu. Kebenaran tersembunyi tentang
Al-Ihsan adalah bahwa ia merupakan cabang ideologi mantan anggota Ikhwanul
Muslimin, Syekh Mohammed Suroor bin Nayef.
Salafi Al-Ihsan mengelola sejumlah organisasi pendidikan dan proyek, yang
paling menonjol di antaranya adalah pusat pendidikan Al-Dawa di Sana'a,
Universitas Al-Andalus, dan Al-Sadeeq Center. Meskipun kelompok menunjukkan
dukungan luas terhadap isu-isu Islam seperti Palestina, dan tegas berdiri di belakang
Hamas, namun tidak diketahui secara pasti adanya dukungan nyata mereka terhadap
Hamas.
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Adapun kelompok Salafi tradisional, adalah semua kelompok Salafi yang
dipimpin dan dinamai dengan Syekh pendirinya. Salah satunya yang dipimpin oleh
Syekh Abul-Hassan Al-Masri di Ma'rib.
Meskipun demikian, kelompok-kelompok kecil Salafi tradisional yang elitis
ini tidak memiliki pengikut yang signifikan dan kurang populer, karena pembelaan
diri dan dan kritik mereka terhadap kelompok Islam lain—yang tak lagi dapat
digolongkan sebagai konflik ideologis, namun hanya konflik pribadi.
Secara ideologis, kelompok-kelompok ini tidak memiliki toleransi terhadap
pikiran dan ide-ide yang tidak sesuai dengan pendapat mereka. Mereka kerap
melakukan takfir (menyatakan orang lain kafir), meskipun mengklaim sebagai
penentang takfir. Kelompok ini cenderung tidak tertarik terhadap isu-isu politik,
ideologi, atau budaya, bahkan pada masalah Palestina sekalipun.
Dari fakta sejarah di atas, menunjukkan bahwa paham keagamaan Salafi
yang diklaim oleh penggerak dan pengikutnya sebagai manhaj Nubuwah dengan
sendirinya absurt, bahkan bisa dikatakan ini sebagai aliran baru dalam Islam. Orang-
orang yang mengklaim diri sebagai Salafi juga telah membuat istilah baru dalam
berislam. Oleh karenanya, wajar jika ada yang menuduh bahwa  Maz\hab Salafi atau
pengakuan sebagai Salafi adalah perbuatan bid’ah.10
4. Corak Pemikiran Salafi
Corak pemikiran Salafi merupakan refresentasi Islam Sunni dan lebih
nampak lagi ketika kelompok ini menyebut dirinya ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah,
yang merupakan nama maz\hab dalam bidang akidah yang berhaluan Sunni sebagai
10Lihat. M. Said Ramadhan Al-Buthi, Al-Salafiyah Marhalah Zamaniayah Muba>rakah La>
Maz\hab Islami>, Terj. Futuhal Arifin, (Jakarta: Gema Insani, 2005), h. 272
200
bentuk perlawanan terhadap teologi Mu’tazilah, Syi’ah, dan firqah-firqah Islam
lainnya.
Salafi merasa sebagai pemilik tunggal nama ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah,
dari cara berfikir seperti ini, Salafi tampil dengan pemikiran sebagai berikut:
a. Salafi merasa dirinya yang paling benar, karena mereka meyakini kebenaran
hanya satu, indikasi yang terdapat dalam hadis bahwa hanya satu golongan yang
masuk surga dari 73 golongan adalah golongan Salafi, Salafi menganggap sesat
dan bid’ah golongan yang berseberangan ijtihad dengan mereka. Sehingga sulit
bagi Salafi untuk menerima ijtihad yang berbeda dengan mereka dan sangat
taqlid dengan ijtihad ulama-ulama mereka sendiri. Dengan anggapan ijtihad
ulama-ulama Salafi sebagai al-Qur’an dan Sunnah itu sendiri.
b. Salafi cenderung mencela golongan lain, karena Salafi diperintahkan untuk
mengungkapkan semua keburukan golongan sesat dan bid’ah itu dan dilarang
mengungkapkan secuil-pun kebaikan mereka. Karena mengungkapkan kebaikan
mereka akan menyebabkan orang lain mengikuti golongan sesat dan bid’ah itu.
Sehingga tidak heran jika buku-buku dan website-website Salafi banyak
memuat celaan sesat dan bid’ah kepada golongan lain.
c. Salafi juga melarang untuk berkasih sayang, berteman dengan golongan selain
mereka, bahkan tidak boleh salat di belakang mereka, Salafi menyesatkan ulama
yang mereka anggap ahl al-bid’ah, melarang memuji, mengagungkan, membaca
kitab dan mendengarkan kaset ulama-ulama tersebut. Sehingga Salafi akan
mengalami kesulitan dalam menjalin ukhuwah dengan golongan lain, malah
akan menimbulkan pertentangan dan perpecahan dengan golongan lain.
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d. Salafi akan menghambat gerakan da’wah golongan yang dianggap sesat dan
bid’ah oleh mereka, bahkan harus memusnahkan mereka (golongan da’wah dan
partai politik), karena golongan itu dianggap akan meracuni umat dan
menimbulkan perpecahan. Sehingga akan timbul benturan di medan da’wah
antara Salafi dengan golongan lain, karena golongan lain merasa dihalang-
halangi saat berda’wah di area-area yang dikuasai oleh Salafi.
Jika Salafi sebagai refresentasi Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah dengan prinsip
puritanisme, maka Salafi tidak bisa menghindarkan diri dari konsep bahwa Islam
adalah sebuah sistem kehidupan yang kompleks dan menyeluruh. Islam meliputi
seluruh aspek kehidupan dunia dan akhirat. Oleh karena itu, Islam tidak bisa
dipahami secara sempit hanya sebagai seperangkat ritual.11
Salafi menafikan paham keagamaan yang telah menyejarah. Salafi meru-
pakan Islam yang murni dan bebas dari penambahan, pengurangan dan perubahan.
Salafi adalah al-Qur’an dan Sunnah. Salafi bukanlah partai politik atau maz\hab baru.
Tetapi Salafi merupakan dakwah Islam dalam totalitasnya, yang menuntun semua
manusia apapun budaya, ras, atau warna kulitnya. Ia merupakan metode atau manhaj
yang lengkap dan sempurna dalam memahami Islam dan melaksanakan tindakan
sesuai dengan ajaran-ajarannya.12
Kaum Salafi bercita-cita menghidupkan kembali sunnah Nabi saw. dalam
ibadahnya dan kebiasaan hidupnya. Beberapa karakter seorang Salafi antara lain:
11 M. Imdadun Rahmat, Arus Baru Islam Radikal; Transmisi Revivalisme Islam Timur
Tengah  Ke Indonesia (Jakarta:  PT. Erlangga, t.t), h.141
12 Ibid, h. 64.
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1) Menganjurkan yang baik dan melarang yang mungkar. Dia mengingatkan
masyarakat tentang syirik, bid’ah, jalan yang sesat, penyimpangan dan
kelompok-kelompok yang senang dengan kekerasan.
2) Terus menerus mengharap ampunan Allah, melakukan pertobatan yang sungguh-
sungguh, mengingat Allah secara terus menerus, menyibukkan diri untuk
melakukan perbuatan baik dalam rangka membersihkan jiwanya.
3) Beribadah kepada Allah disertai dengan rasa takut dan berharap dan cinta.
4) Ia bukan Khawarij yang mengkafirkan banyak kaum muslim, karena ia berbuat
dosa. Ia bukan Syi’ah yang menghujat sahabat, yang mengatakan bahwa al-
Qur’an telah diubah, menolak keaslian sunnah dan memuja keluarga Nabi. Ia
bukan Qadariyah yang menolak taqdir. Ia bukan Murji’ah yang mengklaim
bahwa iman hanya kata-kata bukan perbuatan. Ia bukan Mu’tazilah yang
menolak sifat Allah. Ia bukan sufi yang memuja kuburan dan mengklaim
kebangkitan abadi. Ia bukan Muqallidun yang menuntut seluruh umat harus
menyandarkan diri kepada maz\hab imam atau syeikh tertentu, meskipun ketika
maz\hab tersebut bertentangan dengan nas} yang jelas dari al-Qur’an maupun
Sunnah yang asli.13
Dalam perspektif mereka (Salafiyun), Salafi yang benar adalah ahl al-
sunnah wa al-jama>’ah. Mereka adalah al-t}a>ifah al-mans}urah (kelompok-
kelompok pemenang) dan al-firqah al-na>jiyah (kelompok yang selamat). Bagi
mereka Dakwah Salafiyah merupakan satu-satunya Islam yang benar. Seorang
muslim tidak ada pilihan lain selain menjadi kaum Salafi. Untuk itulah
13Ibid., h. 65-66
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kemudian orang-orang mengaku sebagai Salafi yang kemudian membuat sebuah
konstruksi doktrin dan ajarannya.
5. Metodologi Memahami Sumber Ajaran
Metodologi memahami sumber ajaran Islam yang dikembangkan oleh
Salafiyyun adaah metode riwayat, umpamanya dalam memahami al-Qur’an,
metodologi tafsir yang dikembangkan adalah tafsir bi al-ma’s\ur atau bi al-riwayat,
yaitu menafsirkan al-Qur’an dengan ayat al-Qur’an, jika tidak terdapat ayat yang
menafsirkan suatu ayat maka alternative kedua adalah menafsirkan ayat dengan
hadis Nabi saw, jika tidak terdapat hadis yang menjelaskan ayat tersebut, maka
menafsirkan ayat dengan qaul sahabat.
Secara sederhana metodologis, istimbat al-hukmi dalam prespektif Salafi
dapat dijabarkan sebagai berikut:
1) Mendahulukan Syara' atas Akal14
Kaidah yang paling pertama ialah ittiba' kepada al-Salafi al-S}a>lih dalam
memahami, menafsirkan, mengimani serta menetapkan sifat-sifat ilahiyah tanpa
takyi>f (bertanya atau menetapkan hakekat bagaimananya) dan tanpa ta'wil
(membuat perubahan lafadz/maknanya), juga dalam menetapkan persoalan-persoalan
akidah lainnya, dan menjadikan generasi pertama sebagai panutan dalam berpikir
maupun beramal.
Jadi pertama kali al-Qur'an dan Hadis}, selanjutnya berqudwah (mengikuti
jejak dan mengambil suri teladan) kepada para s}ahabat Nabi, sebab di tengah-tengah
merekalah wahyu turun. Dengan demikian, mereka (para s}ahabat) adalah orang-
14Musthafa Helmi, Qawa'id al-Manhaj al-Salafi (Mesir: Da>r al-Da'wah, Iskandariyah),
h. 187.
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orang yang paling memahami tafsir al-Qur'an, dan lebih mengerti tentang ta'wil
(tafsir) Al-Qur'an dibandingkan dengan generasi-generasi berikutnya. Mereka satu
dalam hal ushuluddin, tidak berselisih mengenainya, dan tidak terlahir dari mereka
hawa nafsu-hawa nafsu dan bid'ah.15
Dari sanalah lahir ciri yang dominan pada pengikut manhaj Salafi. Mereka
adalah ahl al-hadi>s\, para ulama penghafal (hafiz{) hadi>s\, para perawi serta para alim
hadis\ yang ittiba' pada as\ar. (Itulah jalannya kaum mukminin). Allah swt.:
                      
    
Terjemahnya:
Dan barangsiapa yang menentang Rasul sesudah jelas kebenaran baginya,
dan mengikuti jalan yang bukan jalannya orang-orang mukmin. Kami
biarkan ia leluasa terhadap kesesatan yang telah dikuasainya itu dan kami
masukan ia ke dalam Jahannam. Dan Jahannam itu seburuk tempat kembali.
(Q.S. al-Nisa>'/4: 115).
Jadi mereka berbeda dengan kaum mutakallimin (ahl al-kalam), sebab
mereka (pengikut manhaj Salafi) selalu memulai dengan syara'. Kitab dan Sunnah,
selanjutnya mereka tenggelam dalam memahami serta merenungi nas}-nas} al-Qur'an
dan sunnah tersebut.
Pengikut manhaj Salafi menjadikan akal tunduk kepada Kitabullah dan
sunnah Rasul-Nya saw. maka akal yang sehat tidak mungkin bertentangan dengan
naql (nas}) yang s}ahi>h. Apabila terjadi pertentangan, maka nas} yang s}ahi>h harus
didahulukan atas akal, sebab nas}-nas} al-Qur'an bersifat ma's}um (terjaga) dari
kesalahan, dan nas}-nas} sunnah bersifat ma's}um (terjaga) dari hawa nafsu.
15Ali Sami an-Nasysyar , 'Aqa'id al-Salaf (Mesir:  Da>r al-Ma'arif. Iskandariyah),  h. 309.
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Oleh karenanya sikap mendahulukan al-Qur'an dan Sunnah atas akal bagi
kaum Salafi merupakan pemelihara dari perselisihan serta kekacauan dalam akidah
dan agama.
Sesuatu yang masuk akal menurut manhaj Salafi adalah sesuatu yang sesuai
dengan al-Kitab dan al-Sunnah, sedangkan sesuatu yang tidak masuk akal (majhul)
adalah sesuatu yang menyalahi al-Qur'an dan al-Sunnah. Petunjuk (hidayah) ialah
sesuatu yang selaras dengan manhaj s}ahabat, dan tidak ada jalan lain untuk
mengenali petunjuk serta pola-pola s}ahabat melainkan as\ar-as\ar ini.16
Prinsip-prinsip akidah bagi pengikut manhaj Salafi nampak jelas pada
keimanannya terhadap sifat-sifat dan Asma' Allah Ta'ala; tanpa membuat
penambahan, pengurangan, ta'wil yang menyalahi z}ahir nas} dan tanpa membuat
penyerupaan dengan sifat-sifat makhluk, tetapi membiarkannya sesuai dengan apa
yang dinyatakan dalam Kitabullah Ta'ala serta sunnah Nabi-Nya saw. Sedangkan
kaifiyah (hakikat bagaimana)nya mereka kembalikan kepada Z\|at yang telah
memfirmankannya sendiri.17
Melalui konteks ini kita mesti paham cara-cara Salafi dalam menjadikan
akal tunduk kepada nas}, baik nas} itu berupa ayat al-Qur'an maupun berupa sunnah
Rasul saw. bukan sebaliknya. Berbeda dengan manhaj kaum ahlul kalam dari
kalangan Mu'tazilah, Maturidiyah dan Asy'ariyah yang lebih mendahulukan akal
daripada nas}. Sedangkan nas} mereka ta'wilkan ayat-ayat al-Qur’an hingga sesuai
dengan akal. Tentu saja hal ini berarti memperkosa nas} agar sesuai tuntutan akal.
Padahal mestinya hukum-hukum akal-lah yang wajib diserahkan keputusannya
16Majalah As-Salafiyah, edisi I, tahun I, 1415H diterjemahkan oleh Ahmas Faiz Asifuddin
dan dimuat di majalah As-Sunnah edisi 13/Th II/1416H – 1995 M).
17Ibnu Taimiyah, Naqdhu al-Mantiq, op. cit., h. 3.
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kepada nas}-nas} al-Kitab maupun Sunnah. Jadi, apa saja yang ditetapkan oleh al-
Qur'an dan Sunnah, maka itulah yang harus diterima. Sedangkan apa saja yang
dikesampingkan oleh keduanya, kitapun harus menolaknya.
Sesungguhnya, ta'wil menurut kaum ahlu kalam dan kaum filosofis pada
umumnya mengandung tuntutan untuk menjadikan akal sebagai sumber syara',
mendahului nas}-nas} al-Qur'an dan Sunnah. Oleh karena itu jika terlihat ada
pertentangan antara nas} dengan akal, maka mereka akan mendahulukan akal, dan
akan segera bergegas melakukan ta'wil terhadap nash tersebut hingga sesuai dengan
tuntutan akal. Akan tetapi manhaj Salafi kebalikannya, syara' didahulukan dan akal
mengikut kepada syara'.
Syaikhul Islam Ibnu Taimiyah pernah menyebutkan bahwa kaum Salafi
menyerahkan hukum kepada ayat-ayat al-Qur'an dan hadis\-hadis\ Nabi. Mereka
merasa cukup dengan nas}-nas} tersebut. Mereka jadikan pemahaman-pemahaman
akalnya patuh pada nas}-nas} itu, sebab akal menurut Kitabullah dan Sunnah Nabi-
Nya Saw. adalah sesuatu yang bisa ada, jika ada pemilik (pelaku)nya. Akal bukanlah
z\at yang bisa berdiri sendiri seperti anggapan kaum filosof.18
Akal tidak mampu meliputi kenyataan-kenyataan yang dijelaskan oleh
Kitabullah maupun sunnah Rasul-Nya saw. Bahkan akalpun tidak kuasa untuk
meliputi segenap hakikat alam kongkrit yang telah ditemukan berdasarkan
penemuan-penemuan ilmiah akal itu sendiri. Maka bagaimana mungkin akal akan
dapat menjangkau kenyataan alam gaib ?.
Oleh sebab itulah, wajib hukumnya untuk pasrah kepada nas}-nas} al-Qur'an
dan al-Sunnah. Wajib mengimani segala apa yang dinyatakan di dalam al-Qur'an dan
18Ibnu Taimiyah, Majmu' Fatawa, Vol. 9, h. 279.
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al-Sunnah, baik yang menyangkut alam gaib maupun alam nyata. Lebih khusus lagi
ayat-ayat yang menyangkut sifat-sifat ila>hiyah, maka kita wajib mengimaninya
tanpa ta'wil (mengubah makna atau lafalnya) dan tanpa ta't}il (menolak hakikatnya
atau menafikannya).
2) Tidak mempertentangkan nas}-nas} wahyu dengan akal
Semua firqah ahli kalam yang suka menakwilkan sifat-sifat Allah, ternyata
satu sama lain saling bertentangan, dan secara diametral pendapat-pendapatnya
saling berlawanan sama sekali.
Untuk membuktikan hal itu, kita tidak perlu pergi terlalu jauh, lihat saja
misalnya, di dalam kitab Kubra al-Yaqiniyat al-Kauniyah bagaimana cara ahlu
kalam yang tercermin pada ta'wil nya terhadap sifat istiwa' dalam firman Allah
Ta'a>la.
         
Terjemahnya:
(Yaitu) Rabb Yang Maha Rahman, yang bersemayam (ber-istiwa) di atas
"Arsy". (Q.S. T|a>ha>/20: 5).
Dalam kitab ini, kata istiwa' di ta'wil-kan dengan taslit} al-qu>wwah wa al-
sult}a>n (menangnya kekuatan serta kekuasaan-Nya).
Kita perhatikan ta'wil itu berbeda bahasanya dengan ta'wil-nya kaum
Asy'ariyah terhadap istiwa' tersebut yaitu isti’la' (berkuasa), ta'wil yang juga
dilakukan oleh kaum Jahmiyah dan Mu'tazilah. Namun model ta'wil dalam buku
Kubra al-Yaqiniyat itu tidak menggunakan istilah isti’la', melainkan dengan istilah
Taslit{ al-Qu>wwah wa al-Sult{a>n.
Hal ini dikarenakan ia tidak rida terhadap apa yang ditempuh oleh kaum
Salafi dalam mengimani sifat 'istiwa. Walaupun sebenarnya hanya mengemukakan
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pernyataan maz\hab khalaf (lawan Salafi, pen), yakni orang-orang Asy'ariyah. Akan
tetapi kenyataannya ia setuju dengan madzhab tersebut. Hal itu terbukti dengan
pernyataannya: "Itulah makna yang jelas, yang bisa dimengerti menurut bahasa
Arab"19
Selanjutnya, ia melegitimasi manhaj kalam dengan pernyataannya sebagai
berikut: "Mereka menafsirkan al-Yad (tangan) dalam ayat lain dengan "kekuatan dan
kemurahan", al-'Ain (mata) dengan "pertolongan dan pemeliharaan", dan menafsir-
kan al-Ishba'ain (dua jari-jari) yang terdapat dalam hadits riwayat Muslim dalam
kitab Shahih-nya No. 2654, dengan "kehendak dan kekuasaan". Begitulah
seterusnya. Mereka merubah-rubah sifat-sifat Allah Ta'ala tanpa disertai sebuah
dalilpun, baik dari al-Qur'an maupun as-Sunnah.
Berdasar inilah, maka salah satu kaidah manhaj Salafi ialah menolak ta'wil
model ahlu kalam. Dan cukuplah bagi para pengikut manhaj Salafi satu ketetapan,
yaitu ilitizam kepada perintah Allah Ta'ala berikut :
                   
Terjemahnya:
Hai orang-orang yang beriman, janganlah kamu mendahului Allah dan
Rasul-Nya dan bertaqwalah kepada Allah. Sesungguhnya Allah Maha
mendengar lagi Maha mengetahui. (Q.S. al-Hujura>t/49: 1).
Oleh sebab itulah, tidak akan ditemukan seorangpun di antara mereka yang
mempertentangkan nas-nas wahyu dengan akal. Apabila mengetahui suatu perkara
19Syaikhul Islam Ibnu Taimiyah dalam Dar'u Ta'arudh al-Aql wa an-Naql, jilid 5/382,
mengatakan :"Adapun ta'wil dalam arti 'mengalihkan satu lafal dari kandungan makna yang rajih
(benar) menuju kemungkinan makna yang marjuh (tidak rajih/tidak benar), seperti 'istiwa menjadi
istaula, dan seterusnya maka hal ini menurut kaum salaf dan para imam jelas merupakan kebatilan.
Hakikatnya tidak ada sama sekali, bahkan hal ini meruapak tahrif (mengubah) kata-kata dari yang
semestinya dan termasuk ilhad (ingkar) terhadap Asma' Allah serta ayat-ayat-Nya.".
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dari ajaran agama, maka ia akan melihat kepadanya yang dikatakan oleh Allah dan
Rasul-Nya.
Berkebalikan dengan manhaj ini, di sana di ujung seberang yang sama sekali
berlawanan, berdiri tegaklah para penganut manhaj ilmu kalam yang mempercaya-
kan sandarannya kepada ra'yu (pendapatnya). Sesudah ra'yu, mereka memperhatikan
al-Qur'an dan al-Sunnah. Apabila didapati nas-nas tersebut bersesuaian dengan akal,
mereka ambil nas-nas itu. Tetapi, jika mereka dapati bertentangan, maka akan
mereka singkirkan atau mereka otak-atik dengan ta'wil.20
Dari corak berpikir dan cara memahami ajaran Islam, Salafi dengan tegas
menerima ayat-ayat muhkamat dan menolak mutasyabihat, memahami mantuq al-
ayat dari pada mafhum al-ayat, menyukai yang bersifat qot’i dari pada yang zany,
menerima tafsir tekstual dari pada kontekstual.
B. Tinjauan Kritis terhadap Doktrin Salafi
1. Hijr al-Mubtadi’
Doktrin pertama Salafi adalah hijr al-mubtadi’, doktrin inilah yang
berimplikasi lahirnya sikap eksklusif kaum Salafi ketika doktrin ini diberlakukan
secara membabi buta. Sebagai sebuah gerakan purifikasi Islam, isu bid’ah tentu
menjadi hal yang mendapatkan perhatian gerakan ini secara khusus. Upaya-upaya
yang mereka kerahkan, salah satunya terpusat pada usaha keras untuk mengkritisi
dan membersihkan ragam bid’ah yang selama ini diyakini dan diamalkan oleh
berbagai lapisan masyarakat Islam. Dan sebagai sebuah upaya meminimalisir
kebid’ahan, para ulama Ahl al-Sunnah menyepakati sebuah mekanisme yang dikenal
20Ibnu Taimiyah, Risalah al-Furqa>n Baina al-Haq wa al-Bat{i>l, h. 47.
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dengan hijr al-mubtadi’ atau pengisoliran terhadap mubtadi’ (pembuat bid’ah).21
Dan tentu saja, semua gerakan Salafi sepakat akan hal ini.
Akan tetapi, pada prakteknya di Indonesia, masing-masing faksi Salafi
Yamani dan Haraki- sangat berbeda. Dalam hal ini, Salafi Yamani terkesan membabi
buta dalam menerapkan mekanisme ini. Fakta yang tak bisa dibantah ialah mereka
terapkan dengan cara melemparkan tahz\i>r (warning) terhadap person yang bahkan
mengaku mendakwahkan gerakan Salafi. Puncaknya adalah ketika mereka menerbit-
kan daftar nama-nama ustadz yang direkomendasikan dalam situs mereka.22 Dalam
daftar ini dicantumkan 86 nama ustadz dari Aceh sampai Papua yang mereka anggap
dapat dipercaya untuk dijadikan rujukan, dan uniknya nama-nama itu didominasi
oleh murid-murid Syekh Muqbil al-Wadi’i dari Yaman.
Sementara Salafi Haraki cenderung melihat mekanisme hijr al-mubtadi’ ini
sebagai sesuatu yang tidak mutlak dilakukan, sebab semuanya tergantung pada
maslahat dan mafsadatnya. Menurut mereka, hijr al-mubtadi’ dilakukan tidak lebih
untuk memberikan efek jera kepada sang pelaku bid’ah. Namun jika itu tidak
bermanfaat, maka boleh jadi metode ta’lif al-qulu>b yang berguna.23
Hijr al-mubtadi telah menyebabkan perpecahan di kalangan Salafi sehingga
melahirkan kelompok-kelompok atau firqah-firqah antara satu dengan yang lainnya
saling klaim atas kebenaran cara memahami ajaran Salaf al-S}a>lih. Jika di antara
mereka saling menjauh bahkan sampai putus silaturahim, apalagi dengan kelompok
21Abdullah ibn Ibrahim al-Thuraiqy, Al-Musyarakah fi al-Intikhabat al-Barlamaniyah.
www.islamtoday.net/print.cfm?artid=2869 dan www.islamtoday.net/print.cfm?artid=2896.
22Jafar Umar Thalib, Pasang Surut Menegakkan Syariah Islamiyah, Majalah SALAFY. Edisi
40. Tahun 1422/2001.
23Penjelasan Dewan Syari’ah Wahdah Islamiyah tentang Pemilihan Umum.
www.wahdah.or.id.
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Islam di luar Salafi, dapat dipastikan tidak akan mendapatkan tempat sebagai
sahabat atau teman dalam  beragama.
Ketika Hijr al-mubtadi dipahami sebagai upaya pemurnian ajaran Islam
secara serampangan dan dilakukan secara membabi buta, maka tentu bukan
meninggikan Islam, bahkan bisa jadi menjadikan Islam sebagai ajaran yang kaku,
tidak toleran, rigid dan sebutan-sebutan jelek lain yang mendiskriditkan Islam.
Oleh karenanya, penulis berupaya mengungkap bagaimana mekanisme hijr
al-mubtadi ini menjadi sesuatu yang dapat memelihara nilai-nilai Islam sebenar-
benarnya.
Ibnu Taimiyyah menilai kebanyakan praktek hijr yang tidak sesuai dengan
syari’at, sementara mayoritas pelakunya menyangka bahwa mereka telah berbuat
keta’atan kepada Allah dengan praktek hijr tersebut, tetapi pada hakikatnya mereka
menerapkan hijr karena mengikuti hawa nafsu. Ia berkata, "Barangsiapa yang
menerapkan hijr karena hawa nafsunya, atau menerapkan hijr yang tidak
diperintahkan untuk dilakukan, maka dia telah keluar dari hijr yang syar’i. Betapa
banyak manusia melakukan apa yang diingin-kan hawa nafsunya, tetapi mereka
mengira bahwa mereka melakukannya karena Allah.24
Oleh karena itu, penulis mencoba membawakan penjelasan para ulama
tentang kaidah-kaidah penerapan hijr al-mubtadi. Yang penulis jadikan patokan
secara khusus adalah pernyataan-pernyataan Syaikhul Islam Ibnu Taimiyyah
rahimahullah di dalam masalah ini, dengan menyertakan pula pernyataan ulama Ahl
al-Sunnah kontemporer, yaitu Syaikh 'Abdul 'Aziz bin  Baaz, Syaikh Muhammad
Nashiruddin al-Albani, dan Syaikh Muhammad bin Shalih al-‘Utsaimin. Sengaja
24Ibnu Taimiyah, op. cit. Vol XXVIII, h. 203-210.
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penulis memilih ketiga ulama di atas untuk mendukung perkataan Syaikhul Islam
Ibnu Taimiyyah, mengingat keilmuan mereka tidak diragukan lagi.  Ketiganya
adalah ujung tombak dakwah Ahl al-Sunnah yang telah berjuang keras dalam
menyebarkan dakwah ini. Disamping itu, ketiganya telah meninggal dunia dalam
keadaan kaum muslimin rida terhadap mereka. Mereka juga selamat dari fitnah-
fitnah besar di masa hidup mereka. Karena itulah mereka dikenal sebagai para
mujaddid (pembaharu) abad ini. Hal ini tentu saja bukan berarti menafikan keilmuan
para ulama Ahl al-Sunnah yang lain. Terkadang penulis juga mengutip perkataan
selain ketiga ulama di atas. Berikut ini kaidah-kaidah yang harus diperhatikan dalam
menerapkan hijr terhadap pelaku bid’ah:
a. Menjaga persatuan merupakan salah satu pokok penting dalam syari'at
Seorang muslim harus menyadari bahwa persaudaraan dan persatuan di
antara sesama mukminin merupakan suatu nikmat yang sangat agung dari Allah swt.
Maka hendaknya senantiasa dijaga dan dipelihara.
Janganlah seorang mukmin menganggap remeh kenikmatan ini. Janganlah ia
menganggap bahwa mencapai persatuan dan persaudaraan merupakan perkara yang
mudah. Janganlah ia menyangka bahwa tersenyumnya seorang muslim kepada
muslim lainnya tatkala bersua adalah perkara yang mudah. Sebab sekiranya Allah
tidak menyatukan hati mereka maka yang terjadi adalah saling membenci dan
menjatuhkan.
‘Abdah bin Abi Lubabah berkata, “Aku bertemu dengan Mujahid. Lalu dia
menjabat tanganku, seraya berkata, 'Jika dua orang yang saling mencintai karena
Allah bertemu, lalu salah satunya mengambil tangan kawannya sambil tersenyum
kepadanya, maka gugurlah dosa-dosa mereka sebagaimana gugurnya dedaunan'.”
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‘Abdah melanjutkan ceritanya, "Maka aku pun berkata, 'Ini adalah perkara
yang mudah.' Mujahid lantas menegur, seraya berkata: “Janganlah kau berkata
demikian, karena Allah berfirman:
                               
  
Terjemahnya:
Dan yang mempersatukan hati mereka (orang-orang yang
beriman)Walaupun engkau membelanjakan semua (kekayaan) yang ada di
bumi niscaya engkau tidak bisa mempersatukan hati mereka, akan tetapi
Allahlah yang telah mempersatukan hati mereka. (Q.S. al-Anfal/8: 63).25
Persatuan dan persaudaraan merupakan karunia yang sangat besar dari Allah
kepada para hamba-Nya. Berkata Ibnu Taimiyyah, “Dan hal ini merupakan pokok
yang sangat agung yaitu bersatu dalam berpegang teguh kepada tali Allah dan tidak
bercerai berai.26 Hal ini termasuk pokok-pokok Islam yang terbesar”.
Beliau juga berkata, “Dan kalian mengetahui bahwa merupakan kaidah agung
yang merupakan inti dari agama adalah mempersatukan hati-hati, bersatunya
kalimat, dan mendamaikan diantara yang bersengketa”.27
Rasulullah saw. bersabda:
باﺬ  ﺔﻗﺮﻔﻟاو ﺔﲪر ﺔ ﺎﶺا
Artinya:
Persatuan merupakan rahmat dan perpecahan merupakan adzab (HR Ahmad
IV/278 no 18472 dan IV/375 no 19369, dan dihasankan oleh Syaikh Al-
Albani dalam As-Shahihah no 667).28
25Departemen Agama, op. cit., h. 250.
26Ibnu Taimiyah, op. cit., Vol. XXII., h. 359.
27Ibid. Vol. XXVIII, h. 51.
28Imam Ahmad bin Hanbal, Musnad Ahmad, Vol. IV, h. 278,  no 18472  dan Vol. IV,
h. 375.
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Ibnu Utsaimin berkata: Dan hendaknya seseorang memandang dan
merenungkan tentang syari’at Islam ini, sesungguhnya syari’at ini datang dengan
membawa perkara-perkara yang menimbulkan persaudaraan dan kecintaan, serta
melarang dari semua perkara yang menimbulkan perpecahan dan permusuhan.
Banyak ibadah yang disyari’atkan adanya perkumpulan seperti s}ala>t-s}ala>t (secara
berjama’ah). Dan banyak perkara dilarang oleh Allah karena perkara-perkara
tersebut menimbulkan permusuhan dan kebencian. (Lihat akhir dari risalah “Haul al-
Ijtimaa’ wa al-I’tila>f wa tark al-Tafarruq wa al-Ikhtila>f”(sebagaimana yang
termaktub dalam kitabul ‘Ilmi karya Syaikh Ibnu ‘Utsaimin”).
Oleh karena itu kita dapati bahwasanya syari'at sangat menjaga nilai
persatuan, sekaligus berusaha mewujudkan persatuan dan persaudaraan dengan
berbagai macam cara. Bahkan sampai dalam perkara-perkara yang dianggap ringan
dan sepele.
Di antaranya adalah disyari’atkannya mengangkat amir (pemimpin) tatkala
safar (melakukan perjalanan) untuk menghindari timbulnya silang pendapat.
Rasulullah saw. bersabda,
اَذ ا َجَﺮَﺧ ٌَﺔﺛََﻼﺛ ِﰲ ٍﺮَﻔَﺳاْوُﺮ ِّﻣَﺆُْﯿَﻠﻓ ُْﱒَﺪ َ
Artinya:
Jika tiga orang keluar untuk melakukan safar maka hendaknya mereka
mengangkat salah satu dari mereka sebagai amir (pimpinan).” (HR Abu
Dawud III/36 no 2608, dihasankan oleh Syaikh Al-Albani. Lihat al-S}ahi>hah
(III/314) no (1322)).29
Dengan adanya pemimpin dalam safar maka semua permasalahan yang
timbul dalam safar dapat terselesaikan dengan baik. Tidak adanya amir akan
29Abu Daud, Sunan Abi Daud, Vol III (Bairut: Dar al-Hadis, t.t.), h. 36.
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memudahkan munculnya perselisihan, terlebih lagi jika para musafir tersebut banyak
jumlahnya.
Begitu juga mengucapkan dan menyebarkan salam. Nabi saw. bersabda:
اﻮُﻠُﺧْﺪََﺗﻻ َﺔﱠَﻨْﳉا ﱠﱴَﺣاﻮُﻨِﻣْﺆُـﺗ َﻻَواﻮُﻨِﻣْﺆُـﺗ ﱠﱴَﺣاْﻮـﱡﺑﺎََﲢ َﻻََوأ ْﻢُﻜﱡﻟَُدأﻰَﻠَﻋ ٍءْﻲَﺷاَذإ ُﻩْﻮُﻤُﺘْﻠَﻌَـﻓ ْﻢُﺘْﺒَـﺑﺎََﲢاْﻮُﺸَْﻓأ َمﻼﱠﺴﻟا ْﻢُﻜَﻨ ْـﻴَـﺑ
Artinya:
Kalian tidak akan masuk surga sampai kalian beriman. Dan tidaklah kalian
beriman sampai kalian saling mencintai. Maukah aku tunjukan kepada kalian
suatu amalan yang jika kalian melakukannya maka kalian akan saling
mencintai? Sebarkanlah salam di antara kalian. (HR Muslim (I/74) no (54)
dan at-Tirmidzi (IV/274) no (1833).30
Demikian pula dengan senyum kepada sesama saudara. Nabi saw. bersabda:
 َﻻ ﱠنَﺮِﻘَْﲢ َﻦِﻣ ِفْوُﺮْﻌَﻤْﻟاﺎًﺌْﻴَﺷ ْﻮَﻟَو َْنأﻰَﻘْﻠَـﺗ َكﺎَﺧَأ ٍﻪْﺟَﻮِﺑ ٍﻖَِﻠﻃ
Artinya:
Janganlah engkau meremehkan sedikit pun kebaikan meskipun hanya
sekedar jika engkau bertemu dengan saudaramu dengan wajah yang cerah.”
(HR Muslim (IV/2026) no (2626), Abu Dawud (IV/350) no (5193), dan al-
Tirmidzi (V/52) no (2688).31
Begitu juga dengan disyari’atkannya menjenguk orang sakit, menjawab salam,
membalas orang yang mengucapkan hamdalah (alhamdulillah) tatkala bersin, dan
demikian banyaknya perkara-perkara yang disyari’atkan demi menjalin persatauan
dan persaudaraan.
Sebaliknya, syari’at juga mengharamkan segala perkara yang mengantarkan
kepada perpecahan dan perselisihan. Di antaranya adalah sabda Nabi saw.:
 َﻻَو ُﻊْ ِ َ ﯾ ُﻞ ُ ﺮﻟا ََﲆ ِﻊَْﯿﺑ ِﻪْ ِﺧ َﻻَو ُﺐِﻄَْﳜ ََﲆ ِﺔَﺒْﻄِﺧ ِﻪْ ِﺧ
30Muhammad bin Muslim al-Hajjaj, Sahih Muslim Vol. I (Bairut: dar al-Fikri, t.t.), h. 74.
31Ibid., Vol. IV, h. 2026.
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Artinya:
Janganlah seseorang membeli di atas pembelian saudaranya. Dan janganlah
ia meminang (seorang wanita) di atas pinangan saudaranya”.32 (HR Al-
Bukhari (II/752) no (2033); (II/970) no (2574) dan Muslim (II/1032) no
(1412).
Kedua perkara di atas tidaklah diharamkan melainkan karena menimbulkan
permusuhan, sekaligus merusak persaudaraan dan persatuan di antara kaum
mukminin. Rasulullah saw. juga bersabda:
اَذِإ ْﻢُﺘْﻨُﻛ ًَﺔَﺛﻼَﺛ َﻼَﻓﻰَﺟﺎَﻨَـﺘَـﻳ ِنﺎَﻨْـﺛا َنْوُدﺎَﻤِﻬِﺒِﺣﺎَﺻ ﱠنَِﺈﻓ َﻚِﻟَذ ُُﻪُﻧﺰَْﳛ
Artinya:
Jika kalian berjumlah tiga orang maka janganlah dua dari kalian berbicara
sambil berbisik-bisik tanpa mengajak orang yang ketiga, karena hal itu akan
membuatnya sedih (gundah).
Yang hal ini bisa menimbulkan keretakan pada persaudaraan orang ketiga
dengan kedua sahabatnya yang sedang berbisik-bisik. Nabi saw. juga bersabda:
 ْﻢُﻛﺎﱠﻳِإ ﱠﻦﱠﻈﻟاَو ﱠنَِﺈﻓ ﱠﻦﱠﻈﻟا ُبَﺬْﻛَأ ِﺚْﻳِﺪَْﳊا َﻻَواْﻮُﺴﱠﺴََﲢ َﻻَواْﻮُﺴﱠﺴََﲡ َﻻَواْوُﺪَﺳﺎََﲢ َﻻَواْوُﺮَـﺑاَﺪَﺗ َﻻَواْﻮُﻀَﻏﺎَﺒَـﺗاْﻮُـﻧْﻮَُﻛو َدﺎَﺒِﻋ ِﷲا
َﺎﻧاَﻮْﺧِإ
Artinya:
Waspadalah kalian dari prasangka, karena prasangka adalah perkataan yang
paling dusta, dan janganlah ber-tahassus (mencari-cari kesalahan saudaranya
melalui perantaraan kabar), ber-tajassus (mencari-cari kesalahan saudaranya
dengan mengamati gerak-geriknya), saling hasad, saling membelakangi, serta
saling membenci. Jadilah kalian hamba-hamba Allah yang saling bersau-
dara.” (HR Muslim (IV/1718) no (2184).33
Perhatikanlah, keenam perkara di atas diharamkan karena merusak tali
persaudaraan dan persatuan. Karena itulah di akhir hadis Rasulullah saw memerin-
tahkan untuk saling bersaudara. Dan masih terlalu banyak hal-hal yang diharamkan
32HR Al-Bukhari  II/752 no. 2033; II/970 no. 2574 dan Muslim II/1032, no. 1412.
33Muslim, op. cit. Vol. h. 1718.
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(seperti ghibah dan namimah dan yang lainnya) demi menjaga persatuan dan
persaudaraan antara kaum muslimin.
Syaikh Salim al-Hilali berkata, “Mengingat damai itu merupakan hukum asal,
maka sikap saling menjauhi dan saling memutuskan hubungan (hijr) adalah
terlarang. Banyak dalil yang mengharamkan hal tersebut”.34
b. Hukum asal hijr dalah dosa besar
Hijr adalah antonim dari was}l (menyambung).35 Taha>jur (saling melakukan
hijr) maknanya adalah taqa>t}u', yaitu saling memutuskan hubungan.36
Imam Ibnu Hajar berkata, “Hijr adalah seseorang tidak berbicara dengan
yang lain tatkala bertemu.”37
Imam al-‘Aini berkata, “Hijr adalah tidak berbicara dengan saudaranya
sesama mukmin tatkala bertemu, dan masing-masing dari keduanya berpaling dari
yang lain tatkala berkumpul.”38
Syaikh Ibnu 'Utsaimin rahimahullah berkata, “Hukum asal meng-hijr sesama
muslim adalah haram, bahkan termasuk dosa besar jika lebih dari tiga hari.”39
Di antara dalil-dalil yang menunjukan bahwa hukum asal dari hijr meru-
pakan dosa besar adalah sabda Rasulullah saw.
 ْﻦَﻣ َﺮَﺠَﻫﻩﺎَﺧَأ ًﺔَﻨَﺳ َﻮُﻬَـﻓ ِﻚْﻔَﺴَﻛ ِﻪِﻣَد
34Syaikh Salim al-Hilali, Bahjatun Nadzirin, Vol. III (), h. 108.
35Ibnu Mandzur, op. cit., Vol. V,  h. 250.
36Lihat, Mukhtas}ar al-S}iha>h, Vol. I, h. 288.
37Ahmad bin Ali bin Hajar Al-Asqalani, Fath al-Ba>ri: Syarh S}ahi>h al-Bukhari. Vol. X,
(Beirut: Dar el-Rayan li al-Turats, 1986), h. 492.
38Mahmud bin Ahmad Al-‘Aini, Umdah al-Qa>ri: Syarh S}ahi>h al-Bukha>ri. Vol. XXII (Beirut:
Dar Ihya At-Turats Al-Arabi, t.t.), h. 141.
39Muhammad bin S}a>lih al-Us\aimin, Majmu al-Fatawa, Vol. III (Riyadl: Dar al-Wat}an Li al-
Nasyri, 2006), h. 16.
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Artinya:
Barangsiapa yang meng-hijr saudaranya selama setahun maka ia seperti
menumpahkan darah saudaranya tersebut.” HR Abu Dawud (IV/279) no
(4915). Hadits ini dishahihkan oleh Syaikh al-Albani. Lihat as-Shahiihah
(II/599) no (928).
 َﻻ ﱡﻞَِﳛ ٍﻢِﻠْﺴُﻤِﻟ َْنأ َﺮُﺠْﻬَـﻳﻩﺎَﺧَأ َقْﻮَـﻓ ٍثَﻼَﺛ ْﻦَﻤَﻓ َﺮَﺠَﻫ َقْﻮَـﻓ ٍثَﻼَﺛ َتﺎَﻤَﻓ َﻞَﺧَد َرﺎﱠﻨﻟا
Artinya:
Tidaklah halal bagi seorang muslim untuk meng-hijr saudaranya lebih dari
tiga hari. Barangsiapa yang meng-hijr lebih dari tiga hari lalu meninggal
maka ia masuk neraka. HR Abu Dawud (IV/279) (4914), dan dishahihkan
oleh Syaikh al-Albani.
 ْنَِﺈﻓَﺎﺗﺎَﻣﻰَﻠَﻋﺎَﻤِﻬِﻣَاﺮِﺻ َْﱂﺎَﻌِﻤَﺘَْﳚ ِﰲ ِﺔﱠَﻨْﳉااًَﺪَﺑأ
Artinya:
Jika mereka berdua (yang saling meng-hijr) meninggal dalam keadaan saling
meng-hijr maka keduanya tidak akan berkumpul di surga selamanya” HR.
Ahmad (IV/20) no (16301, 16302), al-Bukhari dalam Adabul Mufrad (I/145)
no (402), al-Baihaqi dalam asy-Syu’ab (V/269) no (6620), dan selainnya.
Hadits ini dishahihkan oleh Syaikh al-Albani dalam as-Shahiihah (III/249)
no (1246).
Pantaslah kiranya sikap meng-hijr seorang muslim selama lebih dari tiga hari
termasuk dosa besar, mengingat hijr sangat bertentangan dengan prinsip Islam yang
menyeru kepada persatuan dan persaudaraan.
Islam adalah nasihat, sebagaimana sabda Nabi saw.:
 ُﻦْﻳ ﱢﺪﻟا ُﺔَﺤْﻴِﺼﱠﻨﻟا
Artinya:
Agama ini adalah nasehat. HR Muslim (I/74) no (55).
Sedangkan tidak diragukan lagi bahwa hijr menafikan nasehat. Sebab dua
orang yang saling meng-hijr tidak mungkin bisa saling menasehati. Hijr juga
menghilangkan hak-hak seorang muslim, sehingga pelakunya tidak memberi salam
kepada selainnya, begitu juga sebaliknya. Jika salah satu dari dua orang yang saling
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meng-hijr menderita sakit, maka yang lain tidak mengunjunginya. Masih banyak lagi
hak-hak lainnya yang menjadi terabaikan.
c. Penerapan hijr adalah keluar dari hukum asalnya yaitu terlarang.
Kendati demikian, terkadang boleh -bahkan disyari’atkan bagi seorang
muslim untuk keluar dari hukum asal ini, yaitu melakukan hijr dan boikot kepada
muslim lainnya, apabila kondisinya memang mengharuskan demikian. Sebagaimana
halnya Nabi saw. pernah meng-hijr Ka’b bin Malik dan kedua sahabatnya karena
mereka tidak ikut serta dalam perang Tabuk tanpa alasan yang syar’i. Begitu juga
dengan sikap para Salafi yang meng-hijr ahli bid’ah dan men-tanz\ir (memper-
ingatkan umat dari) mereka, agar umat tidak terkena dampak buruk mereka.
Namun perlu diperhatikan, mengingat penerapan hijr adalah keluar dari
hukum asalnya –yaitu terlarang- maka seseorang tidak boleh keluar dengan hukum
asal kecuali disertai dengan dalil dan argumen yang kuat. Sebab kaidah syari'at
menyatakan bahwa kita tidak boleh keluar dari hukum asal melainkan dibarengi oleh
dalil yang kuat. Terlebih lagi hukum asal tersebut dibangun di atas dalil yang sangat
banyak, baik dalil-dalil yang menunjukan wajibnya persatuan dan persaudaraan,
maupun dalil-dalil yang menunjukan haramnya hijr.
d. Praktik hijr tidak boleh dibangun di atas persangkaan
Apabila seseorang keluar dari hukum asal tersebut dengan argumen yang
tidak kuat, atau bahkan masih berupa prasangka semata, berarti ia telah melawan
sekian banyak dalil yang mendukung hukum asal di atas.
Yang sangat menyedihkan, di tanah air kita banyak sekali terjadi praktek hijr
yang tidak dibangun di atas dalil yang jelas. Bahkan banyak penerapan hijr yang
hanya dibangun di atas prasangka belaka. Misalnya tuduhan-tuduhan terhadap
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saudaranya bahwa saudaranya tersebut telah melakukan demikian dan demikian,
atau saudaranya tersebut memiliki pemikiran-pemikiran tertentu, namun hakikatnya
tidaklah demikian. Terkadang mereka membangun hijr dan tahdzir karena menda-
patkan informasi dari sebagian sahabat mereka atau sebagian murid mereka dengan
dalih bahwa sahabat atau murid mereka yang membawa kabar tersebut adalah s\iqah
sehingga mereka tidak perlu lagi untuk tastabbut, namun kenyataan yang banyak
terjadi ternyata kabar yang dibawa oleh sahabat atau murid mereka tidaklah sesuai
dengan kenyataan, atau telah dibumbu-bumbui dengan penyedap yang meracuni
kehormatan saudaranya. Kita tidak mengingkari bahwa memang bisa jadi sahabat
dan murid mereka itu jujur dan tidak berdusta, namun perkataan bahwa mereka
adalah s\iqah (sebagaimana istilah dalam ilmu hadits yang artinya jujur dan
hapalannya kuat) maka perlu dicek kembali. Karena terlalu banyak orang yang jujur
namun salah dalam menukil, salah dalam memberi khobar karena hafalannya yang
lemah atau karena buruknya pemahaman. Berkata Ibnu Taimiyah, “Banyak penukil
(penyampai berita) bukanlah maksud mereka adalah berdusta, akan tetapi megetahui
hakikat (maksud) perkataan-perkataan menusia tanpa menukil langsung lafal (yang
mereka ucapkan) dan juga tanpa menukil segala yang menunjukan maksud mereka
terkadang sulit bagi sebagian orang dan tidak bisa dicapai oleh sebagian yang
lain”.40
Al-Subki berkata, “Banyak aku lihat orang yang mendengar sebual lafal
kemudian memahaminya tidak sebagaimana mestinya”.41
40Ahmad bin Abdul Halim Ibn Taimiyah,, Minhaj al-Sunnah al-Nabawiyah. Vol. VI,
(Cordoba: Muassasah Qurthubah, 1406 H), h. 303.
41Abd al-Wahab bin Ali Al-Subki, T}abaqa>t Al-Syafi’iyah Al-Kubro Vo. II (Beirut: Dar al-
Basyair al-Islamiyyah, 1990), h. 18.
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Syaikh Bin Baaz berkata: “Kebanyakan dari perkataan yang dikatakan
(tuduhan dan celaan-pen) adalah tidak ada hakikatnya (tidak benar), akan tetapi
merupakan persangkaan-persangkaan yang keliru yang dihiasi oleh syaitan pada para
pengucapnya, dan syaitan memperdaya mereka dengan hal ini”42
e. Hijr tidak boleh diterapkan pada perkara-perkara yang merupakan khilaf  di
antara para ulama
Kompleksitas persoalan kehidupan beragama (Islam) dan bermasyarakat
telah melahirkan cara pandang yang cara pandang tersebut melahirkan ragam
pendapat sehingga munculnya khilafiyah di kalangan ulama.
Terkait dengan hijr atau tahz\ir terhadap sesama muslim yang berbeda cara
pelaksanaan beribadah, padahal di dalam pelaksanaan tersebut terdapat khilafiyah
dan khilafiyah tersebut tidak akan bisa dihilangkan sampai hari kiamat pun.
Kenyataan yang sangat menyedihkan, ternyata kita dapati sebagain saudara-
saudara kita menerapkan hijr pada perkara-perkara yang sebenarnya tidak boleh ada
pengingkaran, apalagi sampai tahapan tahdzir dan hijr. Seperti perkara-perkara yang
merupakan masalah ijtihadiyyah yang masih diperselisihkan oleh para ulama.
Lebih menyedihkan lagi, sebagian orang yang menerapkan hijr hanya karena
permasalahan pribadi, lalu ia kait-kaitkan dengan manhaj. Masalah-masalah yang
menyangkut keduniaan digembar-gemborkan dengan label manhaj. Mereka ini
menerapkan hijr karena mengikuti hawa nafsunya. Selanjutnya setan menghiasi
amalan mereka tersebut, sehingga mereka menyangka bahwa perbuatan mereka
adalah ibadah. Sebagian lagi menerapkan hijr tanpa kaidah dan batasan-batasan.
42Abdullah bin Abdul Azi>z bin Ba>z, Majmu’ Fatawa Wa Maqa>la>t Mutanawwi’ah, Vol. VII.
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Tanpa menimbang maslahat dan mudharat. Sehingga mereka terjatuh dalam
kemaksiatan dan menyelisihi hukum asal.
Penerapan hijr secara membabi buta, tanpa menimbang mudharat dan
maslahat, merupakan suatu kemaksiatan Syaikh Ibnu 'Utsaimin rahimahullah
berkata: “Tidak dapat disandingkan antara kerusakan dan maslahat, maka yang lebih
dekat (kepada kebenaran) adalah dilarangnya penerapan hijr, mengingat keumuman
sabda Nabi saw.:
 َﻻ ﱡﻞَِﳛ ٍﻢِﻠْﺴُﻤِﻟ َْنأ َﺮُﺠْﻬَـﻳ ُﻩﺎَﺧَأ َقْﻮَـﻓ ٍثَﻼَﺛ ِنﺎَﻴِﻘَﺘْﻠَـﻳ ﱡﺪُﺼَﻴَـﻓاَﺬَﻫ ﱡﺪُﺼَﻳَواَﺬَﻫَﺎُﳘُﺮ ْـﻴَﺧَو ْىِﺬﱠﻟا ُأَﺪْﺒَـﻳ ِمَﻼﱠﺴﻟِﺎﺑ
Artinya:
Tidak halal bagi seorang muslim untuk meng-hijr saudaranya lebih dari tiga
hari. Keduanya bertemu, tetapi yang satu berpaling, begitu juga yang
lainnya. Dan yang terbaik dari keduanya adalah yang mulai mengucapkan
salam.43
Praktek hijr yang tidak sesuai syari'at efeknya sangat berbahaya bagi
pelakunya, karena hukum asal hijr adalah dosa besar. Oleh karena itu barangsiapa
yang ingin menerapkan hijr maka hendaknya ia benar-benar di atas bayyinah
(faktual) bahwa ia memang berhak untuk melakukan hijr.
f. Senjata utama setan terhadap ahli tauhid adalah mengadu domba
Sesungguhnya semangat setan untuk mencerai-beraikan barisan ahli tauhid
(Ahl al-Sunnah) sangatlah besar dibandingkan semangat mencerai-beraikan barisan
kaum muslimin pada umumnya. Sebab, jika orang-orang yang bertauhid bercerai-
berai maka dakwah tauhid pun akan terhambat dan terbengkalai. Adapun ahli bid’ah,
maka persatuan mereka dibangun di atas kesesatan, sehingga justru itulah yang
43Syaikh Ibnu ‘Us\aimin, op. cit., vol III, h. 17.
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diharapkan oleh setan. Berbeda dengan Ahl al-Sunnah yang persatuan mereka tegak
di atas kebenaran. Hal ini tentu saja sangat dibenci oleh setan.
Rasulullah saw. bersabda:
 ﱠنِإ َنَﺎﻄْﻴﱠﺸﻟا ْﺪَﻗ َﺲَِﺌﻳ َْنأ ُﻩَﺪُﺒْﻌَـﻳ َنْﻮﱡﻠَﺼُﻤْﻟا ْﻦِﻜَﻟَو ِﰲ ِﺶِْﻳﺮْﺤﱠﺘﻟا ْﻢُﻬَـﻨ ْـﻴَـﺑ
Artinya:
Sesungguhnya setan sudah putus asa untuk disembah oleh orang-orang yang
salat. Namun ia tidak putus asa untuk mengadu domba di antara mereka.44
Al-Mubarakfuri berkata, “Yang dimaksud dengan orang-orang yang salat
adalah orang-orang yang beriman, sebagaimana sabda Nabi saw.: Aku melarang
kalian dari membunuh orang-orang yang salat. Kaum mukminin dinamakan orang-
orang yang salat karena salat adalah amalan yang paling mulia dan merupakan
perbuatan yang paling tampak dalam menunjukkan keimanan.45
Jika setan melihat kaum muslimin berada di atas tauhid dan putus asa dari
menjerumuskan mereka ke dalam kesyirikan, maka ia masih tidak putus asa untuk
berbuat “tahrisy” di antara mereka. Yang dimaksud dengan tahrisy adalah membuat
hati saling berselisih dan merusak hubungan. Sebagaimana perkataan Imam an-
Nawawi di dalam Riya>d} al-S}a>lihi>n.
Imam An-Nawawi berkata, “Setan berusaha mengadu domba di antara orang-
orang yang beriman dengan permusuhan, kebencian, peperangan, fitnah, dan yang
semisalnya.”46
44Lihat HR. Al-Tirmi>z\i (IV/330) no (1937). Hadits ini dishahihkan oleh Syaikh al-Albani.
Lihat as-Shahiihah (IV/140) no (1608). Hadits tersebut diriwayatkan juga oleh Ahmad (III/313) no
(14406); (III/354) no (14858); (III/366) no (14982); (III/384) no (15158); dan Abu Ya’la (IV/73) no
(2095); (IV/114) no (2154). Di dalam lafazh Imam Muslim (IV/2166) no (2812).
45Al-Mubarakfuri, Tuhfat al Alwadzi, Juz VI, h. 57.
46 Imam Al-Nawawi, Al-Minhaj Syarh Shahih Muslim, Juz. XVII, h. 156.
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Setan menghiasi amalan sebagian orang yang berafiliasi kepada Ahl al-Sunnah
ketika mencoba menasehati saudaranya yang menurutnya berbuat salah, dengan
menerapkan hijr yang tidak dilandasi dengan kaidah yang benar. Akibatnya justru
menyebabkan perpecahan yang berkepanjangan di kalangan Ahl al-Sunnah dan
berdampak sangat buruk bagi penyebaran dakwah tauhid.
g. Hijr bukan merupakan gha>yah (tujuan), akan tetapi merupakan was}ilah
Sebagian saudara-saudara kita mempraktekan hijr kepada Ahl al-Bid'ah
secara sembrono tanpa melihat dan menimbang antara maslahat dan mudhorot,
mereka menyangka bahwasanya hijr yang mereka selalu terapkan tersebut adalah
tujuan. Praktek hijr secara sembrono tersebut banyak menimbulkan mafsadah dan
menyebabkan terhalangnya dakwah Ahl al-Sunnah, dan semakin membuat image
pada masyarakat bahwa dakwah Ahl al-Sunnah adalah dakwah yang sangar dan
keras.
Ibnu Taimiyyah berkata: “Hijr ini bervariasi penerapannya, sesuai dengan
kondisi para pelaksananya, tergantung kuat atau lemahnya kekuatan mereka.
Demikian juga banyak atau sedikitnya jumlah mereka. Sebab, tujuan dari hijr adalah
memberi hukuman dan pelajaran bagi orang yang di-hijr, sekaligus agar orang umum
tidak melakukan seperti perbuatan orang yang di-hijr. Jika maslahatnya lebih besar -
dimana praktek hijr terhadap pelaku maksiat mengakibatkan berkurangnya
keburukan- maka kala itu hijr disyari’atkan. Namun, apabila orang yang di-hijr,
demikian juga orang lain tidak berhenti dari kemaksiatannya, bahkan semakin
menjadi-jadi, dan pelaku hijr itu sendiri lemah, sehingga mudharat yang timbul lebih
besar daripada kemaslahatan, maka hijr tidaklah disyari’atkan, bahkan sikap lemah
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lembut kepada sebagian orang lebih bermanfaat daripada penerapan hijr untuk
kondisi semacam ini.
Terkadang, penerapan hijr kepada sebagian orang lebih bermanfaat diban-
dingkan bersikap lemah lembut.
Karena itulah Nabi saw. bersikap lembut kepada sebagian orang (yang
melakukan kesalahan dan kemaksiatan) dan meng-hijr sebagian yang lain. Nabi saw
meng-hijr tiga orang yang tidak ikut jihad dalam perang tabuk, padahal mereka lebih
baik daripada kebanyakan muallaf yang sedang dibujuk hatinya. Namun, mengingat
para mu-allaf tersebut adalah para pemuka di kabilah-kabilah mereka dan ditaati,
maka kemaslahatan agama diraih dengan cara bersikap lemah lembut kepada
mereka. Adapun tiga orang yang tidak ikut jihad pada perang tabuk, maka mereka
adalah orang-orang yang beriman, dan orang-orang yang beriman selain mereka
banyak jumlahnya, sehingga dengan meng-hijr mereka tampaklah kekuatan dan
kemuliaan agama, sekaligus untuk membersihkan mereka dari dosa.
2. Problematika Politik Salafi
Persoalan politik adalah persoalan yang senantiasa aktual dalam keidupan
manusia dengan dinamika yang sangat tinggi, kondisi dan situasi setiap daerah atau
negara berbeda satu dengan yang lainnya. Karenanya, pergulatan politik merupakan
proses berfikir yang sangat dinamis. Dalam prespektif Islam, yang kemudian disebut
politik Islam dengan partai-partai yang berasaskan Islam, semuanya merupakan
proses ijtihadi.
Salafi dengan cara berpikir tradisional, tentu memiliki kesulitan menyesuai-
kan pemikirannya dengan cara berpikir politik kekinian yang penuh intrik. Salafi
sangat takut terjebak kepada persoalan politik praktis, Salafi tidak percaya terhadap
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perubahan masyarakat kepada yang lebih baik melalui proses politik, Salafi trauma
dengan peristiwa perpecahan umat yang berawal dari pergolakan politik (al-fitnah
al-kubra) yang menyebabkan tercerai berainya umat Islam menjadi beberapa firqah
di bidang teologi.
Dalam pandangan Salafi politik (Hizbiyyin) adalah: “Kemampuan
memperdaya dan menipu, dan seni membentuk jawaban-jawaban yang bermuatan
(politis), serta perbuatan-perbuatan yang mempunyai halusinasi, yang diibaratkan
dalam bentuk bejana yang diletakkan di dalamnya baik itu warna, rasa dan baunya.”
Politik seperti ini dalam pandangan Salafiyyin  serupa dengan kemunafikan;
karena dalam politik seperti ini ada sikap tidak konsisten pada akidah, mereka
mengotori jiwa Islam, merusak keimanan, melepaskan ikatan al-Wala' (loyalitas) dan
al-Bara' (kebencian), serta menipu kaum muslimin, para dai yang fajir (jahat)
tersebut menjadikan politik sebagai tangga saja, mereka menggembor-gemborkan
dakwaan untuk menolak kezaliman, menolong kaum muslimin, meringankan bahaya
atau menghilangkan kemunkaran. Dan kami telah melihat kebanyakan mereka itu
berubah dan tidak merubah. Dan orang yang berbuat seperti cara mereka, tidak akan
keluar dengan selamat dari permainan politik, dan tidak akan kembali dengan
kemenangan.
Akan tetapi hal ini tidak berarti bahwa Salafiyah (dakwah yang menyeru
kepada al-Qur’an dan sunnah dengan pemahaman sahabat nabi) tidak memperha-
tikan urusan kaum muslimin, tidak memahami keadaan/kondisi mereka, tidak
berusaha dengan sunguh-sungguh memulai kehidupan Islam yang berlandaskan
kepada Manhaj Nubu>wah (ajaran nabi), kemudian setelah itu mewujudkan hukum
Allah dimuka bumi, agar agama itu seluruhnya menjadi milik Allah tiada sekutu
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bagi-Nya, agar tersebar keadilan dimana-mana. Oleh karena itu Salafiyah menjadi-
kan hal di atas sebagai salah satu dari tujuan-tujuannya, berusaha merealisasikan,
beramal untuk mencapainya, serta mengajak kaum muslimin, khususnya para ”da’i
Salafi” untuk bersatu di atasnya, agar kalimat mereka satu.
Konstruksi pemikiran politik Salafi antara lain sebagai berikut:
a. Sesungguhnya memulai kehidupan Islam di atas Manhaj Nubu>wah (ajaran nabi)
dan menumbuhkan masyarakat Rabbani, dan merealisasikan hukum Allah
dimuka bumi adalah hal yang ditegaskan oleh dakwah Salafiyah dengan (tiada
rasa harap dan takut), karena dakwah Salafiyah akarnya kembali kepada
generasi sahabat, dan metodenya adalah dasar-dasar yang telah ditetapkan oleh
ulama Rabbani. Manhaj Salafiyah dalam merubah adalah seperti para sahabat
nabi dan ulama, yaitu dengan mengikuti sunnah bukan berbuat bid’ah. Dan
manhaj seperti ini bertolak belakang dengan dakwah-dakwah masa kini yang
mendakwahkan telah mendahului dalam segalanya dan dakwah-dakwah ini
bagaikan tunas yang telah dicabut akar-akarnya dari permukaan bumi tidak
dapat tegak sedikitpun.
b. Tujuan umum yang ditegaskan dakwah Salafiyyah semuanya untuk merubah
(kepada yang baik) :
1) Mengembalikan umat kepada al-Qur'an dan al-Sunnah dengan pemahaman
sahabat Nabi, ini adalah merubah kondisi umat.
2) Membersihkan kotoran yang masih melekat pada kehidupan kaum muslimin
berupa kesyirikan dengan berbagai macam bentuknya. Memperingatkan
mereka dari perbuatan bid'ah yang munkar dan pemikiran-pemikiran batil
yang masuk, mensucikan sunnah dari riwayat-riwayat yang d}a’if dan palsu
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yang mengotori kebersihan Islam dan menghalangi kemajuan kaum
muslimin, ini dalam rangka merubah kondisi umat.
3) Menyeru kaum muslimin untuk mengamalkan hukum-hukum Islam, berhias
dengan keutamaan-keutamaan dan adab-adab agama yang membuahkan
ridha Allah di dunia dan akhirat, serta mewujudkan kebahagiaan dan
kemuliaan bagi mereka: ini juga dala rangka merubah kondisi umat.
4) Dan sesungguhnya menghidupkan ijtihad yang benar sesuai dengan al-
Qur'an dan Sunnah serta pemahaman sahabat Nabi untuk menghilangkan
sikap fanatik madzhab, serta melenyapkan fanatik golongan agar kaum
muslimin kembali bersaudara, dan bersatu diatas ajaran Allah sebagai
saudara, ini juga merubah kondisi umat.
c. Tujuan lainnya ialah untuk memulai kehidupan Islam akan tetapi di atas manhaj
Nubuwah (metode nabi), dan penyebutan masalah ini pada pembahasan
setelahnya adalah termasuk dalam bab penyebutan hal yang khusus sesudah hal
yang umum.
d. Adapun sesudah itu sesungguhnya Salafiyin menempuh manhaj (metode)
perubahan berdasarkan Al-Qur'an yang tidak terdapat kebatilan di dalamnya.
Problem yang mendasar tentang doktrin politik Salafi ialah ketika kaum
Salafiyun dihadapkan pada kenyataan politik  di luar Saudi. Bagi Salafi yang berada
di Saudi, tidak mendapatkan kendala ketika perintah ketaatan kepada pemimpin,
karena kepemimpinan hari ini adalah hasil bentukan Salafi (Wahabi), bukan hasil
sebuah proses politik atau pemilihan umum.
Pada konteks inilah hubungan antara Salafi dan Wahabi menjadi sangat erat
kaitannya. Hal ini dapat dilihat dari fakta-fakta sejarah sebagai berikut, pada awal
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bangkitnya kerajaan Saudi (periode pertama), terjadi sinergi antara Syaikh
Muhammad bin Abdul Wahab dengan Ibnu Saud. Abdul Wahab membutuhkan Ibnu
Saud untuk membela dakwahnya, sedangkan Ibnu Saud membutuhkan dakwah Ibnu
Abdul Wahab untuk meraih kekuasaan di Jazirah Arabia.47
Doktrin apolitik Salafi menjadi teramat sangat sulit diterapkan di Negara-
negara yang bukan bentukan Wahabi, maka akibatnya adalah kaum Salafi menjadi
kelompok marginal secara politik dan akhirnya mereka harus mentaati pemimpin
hasil proses pemilihan umum yang tidak diikutinya.
Namun berbeda dengan Salafi yang berhaluan haraki, mereka  lebih terbuka
terhadap kondisi-kondisi sosial politik, dengan cara terlibat langsung atau tidak
langsung dalam proses politik. Namun, sikap seperti ini ditahzi>r atau dicela oleh
Salafi yang berhaluan dakwah, bahwa mereka Salafi (haraki) dianggap telah keluar
pakem Salafi.
3. Sistem Demokrasi dalam Islam
Berikut ini hal-hal pokok yang menjadi pemahaman Salafi tentang demokrasi
yang diklaim sebagai perbuatan menentang Allah dan Rasulullah:
1) Demokrasi adalah bagian dari produk akal manusia, bukan berasal dari Allah
Swt.
2) Demokrasi tidak disandarkan sama sekali pada wahyu Allah dan tidak memiliki
hubungan sama sekali dengan agama mana pun yang pernah diturunkan Allah
kepada para rasul-Nya.
3) Demokrasi lahir dari akidah pemisahan agama dari kehidupan yang selanjutnya
melahirkan pemisahan agama dari negara.
47AM. Waskito, Bersikap Adil Kepada Wahabi, (Jakarta: Pustaka Al-Kautsar,  2011), h. 189
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4) Demokrasi dilandaskan pada dua ide: (a) kedaulatan di tangan rakyat; (b) rakyat
merupakan sumber kekuasaan.
5) Demokrasi adalah sistem “pemerintahan mayoritas”. Pemilihan penguasa dan
anggota dewan perwakilan diselenggarakan berdasarkan “suara mayoritas” para
pemilih. Semua keputusan dalam lembaga-lembaga tersebut juga diambil
berdasarkan “pendapat mayoritas”.
6) Demokrasi menyatakan adanya empat macam kebebasan yang bersifat umum,
yaitu: (a) kebebasan beragama (freedom of religion); (b) kebebasan berpendapat
(fredom of speech); (c) kebebasan kepemilikan (freedom of ownership); (d)
kebebasan berperilaku (personal freedom).
Dalam sistem demokrasi, kebebasan harus diwujudkan bagi setiap individu
rakyat. Dengan itu, mereka dapat melaksanakan kedaulatannya dan menjalankannya
sendiri, sekaligus dapat melaksanakan haknya untuk berpartisipasi dalam pemilihan
para penguasa dan anggota lembaga per-wakilan dengan sebebas-bebasnya tanpa ada
tekanan atau paksaan.
Dengan memperhatikan poin kesatu di atas, sebenarnya sudah jelas bahwa
demokrasi adalah sistem kufur, tidak berasal dari Islam, dan tidak memiliki
hubungan apa pun dengan Islam.48
Benar adanya bahwa dalam Islam tidak akan ditemukan istilah “Demokrasi”,
namun jika dipandang dari cara pemilihan pemimpin Islam menerapkan sistem
bai’at, dalam artian pemimpin di dalam Islam dipilih oleh masyarakat dan yang
mengesahkannya pun juga masyarakat, dan ini yang memang hampir mirip dengan
48Abdul Qadim Zallum, Demokrasi Sistem Kufur, (1990), h. 13-14
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sistem demokrasi seperti pemilu, namun bedanya cara pemilihannya, jika dalam
Islam pemilihannya langsung dari rakyat yang memilihnya, tidak sama seperti
pemilu yang harus melalui proses pencoblosan terlebih dahulu. Dan ini hanyalah
masalah teknis.
Dalam Islam ada sistem syura, ada ahl hal wa al-aqd, ada penghargaan
terhadap suara mayoritas sebagai implikasi dari syura dan menghormati minoritas
bahkan hak-hak minoritas dijungjung tinggi dalam Islam.
Banyak ayat dalam al-Quran yang menjelaskan tentang perintah
musyawarah, perintah berlaku adil, amanah, jujur, dan perilaku-perilaku baik
lainnya. Ini menegaskan bahwa Islam tidak tabu dengan sistem apapun yang dibuat
manusia selama tetap berpegang teguh pada prinsip-prinsip syari’at, termasuk sistem
demokrasi yang dituding oleh Salafi sebagai sebuah pembangan terhadap Allah dan
Rasul.
Tidak pada tempatnya membenturkan Islam dengan demokrasi untuk kondisi
sekarang ini, karena Islam pada dasarnya sumber nilai dan sumber kebaikan. Jika
dalam sistem demokrasi ada yang sesuai dengan nilai-nilai Islam, maka sepatutnya
seorang muslim menerimanya sebagai sebuah wasilah untuk mencapai tujuan izzatul
Islam wal muslimin.
Abul A’la al-Maududi mengungkapkan beberapa landasan sejati demokrasi
dalam Islam, sebagai sebuah analisis terhadap konsep kekhalfahan secara umum,
antara lain:
1) Suatu masyarakat yang di dalamnya semua orang merupakan khalifah Tuhan dan
merupakan peserta yang setara dalam kekhalifahan ini, tidak dapat membiarkan
adanya pembagian-pembagian kelompok yang didasarkan pada perbedaan
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kelahiran dan kedudukan sosial. Semuanya menikmati status dan kedudukan
yang sama dalam masyarakat semacam itu. Kriterian superioritas dalam tatanan
sosial ini adalah kemampuan pribadi dan karakternya. Inilah yang secara jelas
berulang-ulang disabdakan Rasulullah saw:
a) Tidak ada seorangpun yang lebih mulia kedudukannya dibandingkang dengan
orang lain kecuali dari segi kesalehan dan ketakwaannya. Semua oaring
adalah keturunan Adam, dan Adam diciptakan dari tanah.
b) Seorang Arab tidak lebih mulia dibandingkan dengan non Arab, dan seorang
non-Arab tidak lebih mulia dibandingkan dengan orang Arab, seorang kulit
putih tidak lebih mulia dibandingkan dengan seorang yang berkulit hitam,
dan seorang yang berkulit hitam tidak lebih mulia dibandingkan dengan kulit
putih, kecuali dalam hal kesalihannya.49
2) Dalam masyarakat semacam ini (demokratis, pen.), tidak ada seorangpun yang
akan mengalami ketiadaan kemampuan hanya disebabkan oleh perbedaan
kelahiran, status sosial, atau profesi yang dengan berbagai cara dapat
mengakibatkan terhambatnya pertumbuhan lahiriyah atau merusak
perkembangan kepribadiannya. Setiap orang akan menikmati peluang kemajuan
yang sama.50
3) Dalam masyarakat semacam ini (demokratis, pen.) tidak ada ruang bagi
kediktatoran seseorang atau kelompok tertentu atas yang lainnya, karena setiap
49Abul A’la al-Maududi, The Islamic Law and Constitusion, Terj. Asep Hikmat, (Bandung:
Mizan, 1995), h. 169-170
50Ibid.
233
orang adalah khalifah Tuhan. Tidak ada orang yang diberikan hak istimewa
untuk menjadi pengauasa mutlak dengan merampas hak-hak asasi orang lain.51
4) Dalam masyarakat seperti ini (demokratis, pen.), setiap muslim yang telah
mencapai cukup umur, laki-laki maupun wanita, diberi hak yang sama untuk
mengemukakan pendapatnya, karena masing-masing orang merupakan
penjelmaan kekhalifahan.52
4. Urgensi Sistem Organisasi dalam Islam
Berorganisaisi adalah kodrat alamiah manusia yang pada hakekatnya
manusia adalah makhluk sosial, ia tidak akan mampu hidup tanpa manusia lainnya
yang ada disekitarnya. Manusia sendiri memerlukan komunitas untuk berinteraksi
guna memenuhi hidupnya. Serta manusia sebagai mahluk individual yang memiliki
dua misi di dunia yaitu misi dimensi vertikal berupa ketundukan kepada sang khalik
dan misi dimensi horisontal berupa hubungan antara manusia dan alam lingkungan.
Dimensi horisont Allah yang mencerminkan di mana manusia menjadi kontrol sosial
bagi dirinya dengan lingkungan masyarakatnya. Maka manusia berperan dalam
sebuah gerakan yang di sebut organisasi, karena merupakan wadah untuk
menyelaraskan dan mengseimbangankan (Equilibrium) misi berjuang atau jihad
untuk memakmurkan dunia.
Dari misi dimensi horisontal itulah, organisasi di perlukan sebagai
perwujudan kebersamaan untuk melakukan perubahan sosial (Social Of Change).
Tidak heran jika terbentuk berbagai macam-macam komunitas ataupun organisasi.
Akan tetapi yang di perlukan bukanlah perbedaan itu, namun bagaimana organisasi
51Ibid, h. 171
52Ibid, h. 172
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itu berperan sesuai visi yang berlaku. Dalam berorganisasi kita di temui berbagai
macam karakter elemen gerakan dan karakter individual manusia. Kekuatan suatu
organisasi terletak pada kerjasama, bukan perbedaan untuk satu kepentingan atau
kepuasan individual, tetapi kerjasama itulah wujud keberadaan dari organisasi yang
didalamnya terdapat bermacam manusia (Multicultural) dimana mereka
membutuhkan hidup berkelompok bermasyarakat bergotong royong sesuai dengan
tingkat kebudayaan dan peradaban manusia itu sendiri. Dengan adanya kerjasama
yang teratur maka tujuan akan mudah dicapai, kebutuhanpun akan terpenuhi
sehingga dapat melaksanakan pekerjaan berdayaguna dan menghasil guna.
Perintah Allah yang menjelaskan bahwa bersatu padu itu adalah sebuah
kewajiban dan bercerai-berai adalah sesuatu yang dilarang (QS. Ali Imran: 103)
merupakan spirit langit yang harus direspon oleh umat Islam. Wujud respon umat
Islam terhadap perintah Allah tersebut adalah dengan mengorganisasikan seluruh
kekuatan dan potensi umat Islam untuk kemaslatan umat manusia.
Kejayaan Islam sejak didakwahkan oleh Rasulullah saw., diantaranta
disebabkan oleh kejelian Rasulullah mengorganisasi seluruh sahabat, bagaimana
Rasulullah mengatur strategi berperang, membagi tugas, dan memimpin secara
langsung (QS. Al-Anfal: 60). Demikian juga yang lakukan oleh para khalifah setelah
Rasulullah sampai kekuruntuhan kekhalifahan Islam, seluruh bersatu dalam satu
bendera organisasi.
Penulis berkeyakinan, pengharaman sistem organisasi oleh Salafi tidak murni
dari aspek syariat dengan menuduh tidak ada contoh dari Rasulullah, tetapi sebagai
propaganda kerajaan Saudi untuk melanggengkan kekuasaannya dengan sistem
kerajaan yang tidak ada dasarnya dalam Islam.
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Keberadaan Salafi di Indonesia tanpa adanya keterikatan secara organisatoris
merugikan Salafi itu sendiri, contoh yang paling konkrit ialah kasus terorisme yang
membawa-bawa nama Islam, ini menunjukkan adanya penumpang gelap yang
sengaja menampilkan ciri-ciri “kesalafian”. Ini disebabkan karena tidak jelasnya
siapa memimpin siapa dan siapa anggotanya siapa. Dan inilah yang penulis
istilahkan sebagai organisasi tanpa bentuk (OTB) meminjam istilah Orde Baru.
5. Problematika kembali Kepada al-Quran dan Sunnah sesuai Pemahaman Salaf
al-S}a>lih
Kebanyakan umat Islam tidak berbeda pendapat dalam hal memahami
perintah kembali kepada al-Quran dan Sunnah, dari dulu sampai sekarang karena
jalan yang diridai Allah adalah berpegang kepada al-Quran dan Sunnah kepadanya
mereka kembali dan dari keduanya mereka mengambil sumber hukum.53
Sampai di situ, tidak ada masalah dengan perintah kembali kepada al-Quran
dan Sunnah, karena memang dari keduanya umat Islam mengambil sumber ajaran
dan hukum. Namun yang menjadi masalah adalah ketika Salafi memutlakkan tafsir
terhadap al-Quran dan Sunnah, mereka mempersyaratkan secara mutlak yaitu harus
tafsir atau pemahaman Salaf al-S}a>lih, dengan alasan bahwa Salaf al-S}a>lih adalah
mereka yang dijamin oleh hadis Nabi saw  yang sudah dibahas pada bagian awal
disertasi ini, yaitu mereka yang masuk dalam kurun al-mufaddalah yang terdiri dari
sahabat, tabi’in dan tabit-tabi’in. Bahkan kurun tersebut dikontruksi menjadi sebuah
maz\hab dalam Islam dan manhaj dalam tafsir.
53Abdul Ma>lik bin Ahmad al-Muba>rak Ramadan Al-Jazairi>, Mada>rik al-Naz}ar Fi> al-Siyasah
Baina al-Tat}biqa>t al-Syari>’ah w a al-Infi’a>la>t al-Jama>iyah, (Maktabah al-Furqa>an, 2002), h. 41
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Salafi meyakini bahwa jalan keselamatan adalah jalannya orang yang
beriman dan yang beriman pada zaman Rasulullah saw ialah para sahabat, bukan
yang lain.54
Penulis meyakini kebenaran tafsir para sahabat dan tabi’in sebagai tafsir
yang memiliki tingkat akurasi yang tinggi karena mereka mengalami dan
menyaksikan bagaimana al-Quran diturunkan dan hadis diwurudkan. Untuk konteks-
konteks yang terkait dengan peristiwa yang melarbelakangi turunnya ayat dan
wurudnya sebuah hadis tafsir-tafsir sahabat dan tabi’in menjadi penting dan sebagai
alat bantu pemahaman awal terhadap al-Quran dan Hadis. Namun bagaimana  al-
Quran mampu merespon kondisi sosial kekinian dan kemoderenan? Jadi adalah benar
al-Quran dan Sunnah itu sudah lengkap dan sempurna, tapi bagaimana
aktualisasinya dari zaman ke zaman, dari satu wilayah ke wilayah yang dari satu
kultur masyarakat ke kultur yang lainnya.
Bagi penulis, tafsir-tafsir riwayat tetap menjadi dasar bagi pemahaman al-
Quran. Namun demikian kondisi-kondisi riil kekinian dan kedisinian harus
mendapatkan respon dari tafsir al-Quran.
Tafsir-tafsir yang ditulis oleh para ulama sejak zaman sahabat samapi ulama
kontemporer oleh kalangan Salafi direkonstruksi kembali dan verifikasi,
diklasifikasi, dan pilah serta dipilih. Maksud mencari tafsir yang paling sesuai
dengan pemahaman Salaf al-S}a>lih, akhirnya terjebak pada tafsir tekstual dengan
mengabaikan konteks yang sedang berjalan dalam masyarakat.
54Yazid bin Abdul Qadir Jawas, Prinsip-Prinsip Dasar Islam Menurut al-Quran dan Sunnah
yang Shahih, (Bogor: Pustka At-Takwa, 2010), h. 175
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Ada contoh yang menarik tentang tafsir yang digunakan oleh kaum Salafi,
yaitu ketika menafsirkan ayat-ayat yang menjelaskan tentang peredaran benda-
benda langit. Para mufassir Salafi mengklaim bahwa seluruh benda langit
mengelilingi bumi dan bumi menjadi pusat peredaran benda-benda langit tersebut,
tafsir ini benar-benar tafsir yang mengandalkan kaidah-kaidah kebahasaan (Arab)
dan riwayat-riwayat yang secara sanad dipertanyakan kesahihannya tanpa
memperdulikan penemuan-penemuan ilmiah.
Menurut Ilmu Astronomi, matahari bergerak dengan kecepatan luar biasa
yang mencapai 720 ribu km per jam ke arah bintang Vega dalam sebuah garis edar
yang disebut Solar Apex.
Ini berarti bahwa matahari bergerak sejauh kurang lebih 17.280.000
kilometer dalam sehari. Bersama matahari, semua planet dan satelit dalam sistem
gravitasi matahari juga berjalan menempuh jarak ini. Selanjutnya, semua bintang di
alam semesta berada dalam suatu gerakan serupa yang terencana.
Sebagaimana komet-komet lain di alam raya, komet Halley, sebagaimana
terlihat di atas, juga bergerak mengikuti orbit atau garis edarnya yang telah
ditetapkan. Komet ini memiliki garis edar khusus dan bergerak mengikuti garis edar
ini secara harmonis bersama-sama dengan benda-benda langit lainnya.
Menurut Harun Yahya, terdapat sekitar 200 miliar galaksi di alam semesta
yang masing-masing terdiri dari hampir 200 bintang. Sebagian besar bintang-bintang
ini mempunyai planet, dan sebagian besar planet-planet ini mempunyai bulan.
Semua benda langit tersebut bergerak dalam garis peredaran yang diperhitungkan
dengan sangat teliti. Selama jutaan tahun, masing-masing seolah "berenang"
sepanjang garis edarnya dalam keserasian dan keteraturan yang sempurna bersama
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dengan yang lain. Selain itu, sejumlah komet juga bergerak bersama sepanjang garis
edar yang ditetapkan baginya.
Semua benda langit termasuk planet, satelit yang mengiringi planet, bintang, dan
bahkan galaksi, memiliki orbit atau garis edar mereka masing-masing. Semua orbit
ini telah ditetapkan berdasarkan perhitungan yang sangat teliti dengan cermat. Yang
membangun dan memelihara tatanan sempurna ini adalah Allah, Pencipta seluruh
sekalian alam.
Garis edar di alam semesta tidak hanya dimiliki oleh benda-benda angkasa.
Galaksi-galaksi pun berjalan pada kecepatan luar biasa dalam suatu garis peredaran
yang terhitung dan terencana. Selama pergerakan ini, tak satupun dari benda-benda
angkasa ini memotong lintasan yang lain, atau bertabrakan dengan lainnya. Bahkan,
telah teramati bahwa sejumlah galaksi berpapasan satu sama lain tanpa satu pun dari
bagian-bagiannya saling bersentuhan.
Fenomena itu telah disebutkan dalam al-Quran sejak abad ke-7 M. Padahal,
pada zaman itu manusia tidak memiliki teleskop ataupun teknologi canggih untuk
mengamati ruang angkasa berjarak jutaan kilometer, tidak pula pengetahuan fisika
ataupun astronomi modern. Dalam Alquran disebutkan matahari dan bulan masing-
masing bergerak dalam orbit atau garis edar tertentu.
Simak firman Allah SWT dalam surah Al-Anbiya [21] ayat 33: ''Dan Dialah
yang telah menciptakan malam dan siang, matahari dan bulan. Masing-masing dari
keduanya itu beredar di dalam garis edarnya."
Disebutkan pula dalam surah Yasin [36] ayat 38: ''Dan matahari berjalan di
tempat peredarannya. Demikianlah ketetapan Yang Maha Perkasa lagi Maha
Mengetahui.''
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Menurut al-Quran, keseluruhan alam semesta yang dipenuhi oleh lintasan dan
garis edar: "Demi langit yang mempunyai jalan-jalan." (QS Az-Zariyat [51]:7)
Oleh karena itu tafsir-tafsir yang bersifat teologis harus sudah bergeser
menjadi tafsir-tafsir kontemporer dengan memperluas prespektif dan alat analisis
atau kaidah-kaidah tafsirnya.
C. Varian-varian Gerakan Salafi
Untuk melihat bagaimana eksistensi gerakan Salafi atau Paham Keagamaan
Salafii atau Salafisme di masa depan, maka penulis memetakan kelompok-
kelompok, jamaah-jamaah atau gerakan-gerakan Islam yang berhaluan Salafi dari
aspek kadar kesalafiannya dari yang paling tinggi sampai paling rendah.
Secara garis besar, penulis membagi Salafi menjadi tiga bagian besar, yaitu
Salafi Jihadi, Salafi Mutawasit (moderat), dan Salafi Dakwah.
1. Salafi Jihadi
Salafi Jihadi ialah kelompok atau gerakan pemikiran puritan yang berakidah
Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah, menjadikan syari’at Islam sebagai sesuatu yang
sempurna dan sya>milah ka>milah (lengkap dan integral), namun dalam eksistensi
perjuangannya mereka hanya berjama’ah dengan sesamanya dalam bentuk
perkumpulan atau halaqah sebagai sarana perjuangannya.
Suburnya gerakan Salafi Jihadi ini terinspirasi oleh gejolak di kawasan Timur
Tengah, antara lain perang Palestina dan Israel, Afganistan dan Amerika, dan
Negara-negara Arab lainnya.
Sumber-sumber rujukan atau literatur yang digunakan adalah buku-buku dari
kalangan Ikhwani sayap radikal dan Salafi sayap radikal dengan para pemikir
besarnya antara lain: Abdullah Azzam, Aiman Zawahiri dan Syaikh Abu Muhammad
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al-Maqdisy. Mereka berbeda nama tetapi sama bentuk dan tujuannya (mukhtalifah
al-asma> wa al-luga>t muttahidah al asyka>l wa al agra>d)
Salafi Jihadi ada yang berafiliasi terhadap politik atau hizbiyah, ada yan
tidak mengusung konsep politik. Di antara Salafi yang mengusung konsep politik,
yaitu: Ikhwan al-Muslimin, FAS, PKS, Hijbu Tahrir, al-Qaeda dan lain-lain.
Sedangakn yang tidak berafiliasi kepada partai politik ialah Salafi Wahabi,
FKAWHJ, Laskar Jihad, Majelis Mujahidin Indonesia dan lain-lain.
2. Salafi Mutawasit (moderat)
Salafi Mutawasit ialah gerakan Islam yang senantiasa menjaga kemurnian
Islam berpegang teguh kepada al-Qur’an dan Sunnah serta mampu mengakomodasi
perkembangan dan kemajuan zaman, sehingga dalam gerakan terjadi proses tajdid
dalam merespon perkembangan zaman atau dengan kata lain Salafi ini disebut
Salafi reformis. Dan untuk kondisi Indonesia, Salafi moderat inilah yang akan eksis
di masa depan dengan konsep al-muha>fad}ah ala> al-qadi>m al-s}a>lih wa al-akhz\u bi al-
jadi>d al-as}lah (memelihara nilai-nilai yang saleh dan mengambil nilai-nilai baru yang
lebih saleh).
Salafi mutawasit ada yang berhaluan politik dengan dukungan terhadap
partai Islam dan partai Islam nasionalis dan ada juga yang tidak berpolitik.
3. Salafi Dakwah
Salafi Dakwah ialah gerakan pemurnian Islam dan dalam memurnikan ajaran
Islam tersebut, kelompok ini menginginkan Islam murni yang tidak bercampur
dengan kultur atau budaya setempat. Salafi ini meyakini bahwa hanya ada satu
golongan yang selamat dan masuk surga, yakni Salafi, dari sekian banyak golongan
yang ada saat ini (73 golongan). Salafi menggunakan landasan hadi>s\ Nabi saw.:
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 ِﷲا ِﺪْﺒَﻋ ْﻦَﻋ ََﺗأ ﺎَﻣ ِﱴﱠُﻣأ ﻰَﻠَﻋ ﱠَﲔِﺗْﺄََﻴﻟ :َﻢﱠﻠَﺳَو ِﻪْﻴَﻠَﻋ ُﷲا ﻰﱠﻠَﺻ ِﷲا ُلْﻮُﺳَر َلَﺎﻗ :َلَﺎﻗ ِصﺎَﻌْﻟا ِﻦْﺑ ِوﺮْﻤَﻋ ِﻦْﺑ ﻰ َﻞِْﻴﺋَاﺮْﺳِإ ِﲎَﺑ ﻰَﻠَﻋ
 َﻼَﻋ ُﻪﱠُﻣأ ﻰََﺗأ ْﻦَﻣ ْﻢُﻬْـﻨِﻣ َنﺎَﻛ ْنِإ ﱠﱴَﺣ ِﻞْﻌﱠـﻨﻟِﺎﺑ ِﻞْﻌـﱠﻨﻟا َوْﺬَﺣ ﻰَﻠَﻋ ْﺖَﻗﱠﺮَﻔَـﺗ َﻞِْﻴﺋَاﺮْﺳِإ ِﲎَﺑ ﱠنِإَو َﻚِﻟذ ُﻊَﻨْﺼَﻳ ْﻦَﻣ ِﱴﱠُﻣأ ِﰱ َنﺎَﻜَﻟ ًﺔﱠِﻴﻧ
, ِﱴﱠُﻣأ ُقَِﱰْﻔَـﺗَو ًﺔﱠﻠِﻣ َْﲔِﻌْﺒَﺳَو ِْﲔَـﺘِْﻨﺛ ؟ِﷲا َلْﻮُﺳَر َﺎﻳ َﻲِﻫ ْﻦَﻣَو اْﻮُﻟَﺎﻗ .ًةَﺪِﺣاَو ًﺔﱠﻠِﻣ ﱠﻻِإ ِرﺎﱠﻨﻟا ِﰱ ْﻢُﻬﱡﻠُﻛ ًﺔﱠﻠِﻣ َْﲔِﻌْﺒَﺳَو ٍثَﻼَﺛ ﻰَﻠَﻋ
(ﺎﳘﲑﻏو ﻢﻛﺎﳊاو ىﺬﻣﱰﻟا ﻩاور) ِﰉﺎَﺤْﺻَأَو (َمْﻮَـﻴﻟا) ِﻪْﻴَﻠَﻋ َﺎَﻧأ ﺎَﻣ َلَﺎﻗ
Artinya:
Dari Abdullah bin Amr bin Al-Ash, ia berkata: Telah bersabda Rasulullah
saw.: “Sesungguhnya umatku akan mengerjakan apa yang telah dikerjakan
Bani Israil selangkah demi selangkah sampai-sampai kalau ada di antara
mereka yang menyetubuhi ibunya secara terangt-terangan, sesungguhnya ada
di antara umatku yang akan melakukan seperti itu. Dan sesungguhnya Bani
Israil itu telah berpecahbelah menjadi tujuh puluh dua firqah, maka umatku
akan terpecah belah menjadi tujuh puluh tiga golongan. Semuanya masuk
neraka kecuali satu golongan." Ditanyakan kepada beliau:"Siapakah mereka,
wahai Rasul Allah?" Beliau menjawab: "Orang-orang yang mengikutiku dan
para sahabatku." (HR, At-Tirmizi, Al-Hakim, dan yang lainnya).55
Kemudian diperkuat lagi dengan kaidah yang mereka gunakan bahwa
"Kebenaran hanya satu sedangkan kesesatan jumlahnya banyak sekali", kebenaran
yang satu ada pada Salafi! Keyakinan ini berdasarkan hadi>s\ Nabi saw., Rasulullah
saw. bersabda: "Inilah jalan Allah yang lurus" Lalu beliau membuat beberapa garis
kesebelah kanan dan kiri, kemudian beliau bersabda: "Inilah jalan-jalan (yang begitu
banyak) yang bercerai-berai, atas setiap jalan itu terdapat syaithan yang mengajak
kearahnya".
Kemudian Nabi membaca ayat:
                         
    
Terjemahnya:
Dan (katakanlah): "Sesungguhnya inilah jalanku yang lurus maka ikutilah
dia. Dan janganlah kamu mengikuti jalan-jalan (yang lain), karena jalan-
55Lihat, Abdul Hakim bin Amir Abdat, Kesahihan Hadis Iftaraqatul Ummah di Dalam Islam
Aqidah Salaf Ahlu Sunnah Wal Jama’ah, (Jakarta: Pustaka Imam Muslim, 2005), h. 21-22.
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jalan itu akan mencerai-beraikan kamu dari jalan-Nya. Yang demikian itu
diperintahkan Allah kepadamu agar kamu bertaqwa. (Q.S. al-An'a>m/6: 153).
(HR Ahmad, Ibnu Hibban dan Hakim)
Sehingga Salafi ini meyakini bahwa semua golongan sesat, bid'ah, tidak
selamat dan tidak masuk surga. Dengan keyakinan ini maka Salafi merasa dirinya
paling benar, sedangkan ulama/golongan lain selalu salah, sesat dan bid'ah. Sehingga
golongan sesat dan bid'ah ini layak untuk dicela, harus diungkapkan semua
keburukannya dan jangan diungkapkan secuil-pun kebaikannya, karena khawatir
nanti diikuti oleh umat Islam. Sehingga bertaburanlah dalam pengajian, daurah-
daurah, seminar, buku-buku dan website-website Salafi pernyataan bahwa hanya
Salafi-lah yang paling sesuai dengan al-sunnah dan celaan sesat dan bid'ah kepada
ulama/golongan selain Salafi.
Dalam hal ini, bukan hadis Nabi saw. yang salah, tetapi tafsir terhadap
hadis Nabi tersebut dan sudut pandang kaum Salafi Dakwah ini yang menyebabkan
umat centang perenang dan terpecah-pecah.
Ada beberapa karakteristik asli Salafi ini, antara lain:
1) Merasa dirinya paling benar
2) Salafi satu-satunya golongan yang selamat, yang benar dan yang masuk surga
3) Keyakinan Salafi didasari oleh kaidah yang mereka gunakan "Kebenaran hanya
satu sedangkan kesesatan jumlahnya banyak sekali".
4) Golongan yang lain adalah sesat dan bid’ah serta lebih berbahaya daripada
golongan fasik
5) Hanya mereka yang berhak menyandang nama Salafi
6) Mencela golongan/ulama lain
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7) Tidak boleh berkasih sayang, berteman, bermajelis, dan shalat di belakang
golongan sesat dan bid’ah. Jangan ungkapkan kebaikannya dan selalu ungkapkan
keburukan golongan sesat dan bid’ah.
8) Golongan sesat dan bid’ah harus dihambat gerakannya dan kalau perlu
dimusnahkan
9) Salafi meyakini golongan lain sesat dan menyesatkan (termasuk partai politik)
dan Salafi memberikan istilah hizbiyyah atau harakah. Metode da’wah hizbiyyah
ini dinilai beraneka ragam, ruwet, lagi kacau. Semuanya harus dihambat
gerakannya dan kalau perlu dimusnahkan karena sangat berbahaya bagi
masyarakat, karena golongan ini akan meracuni masyarakat dan menyebar
perpecahan umat.56
10) Da’i Salafiyun tidak boleh memberi kelapangan bagi tersebarnya manhaj-manhaj
mereka. Bahkan wajib mempersempit ruang gerak dan memusnahkan manhaj
mereka."57
11) Sehingga kaum muslimin harus menyatu dalam satu golongan saja, yakni Salafi.
Tidak boleh ada golongan-golongan lain yang eksis, adanya jamaah-jamaah,
kelompok-kelompok atau golongan-golongan menunjukkan adanya perpecahan
umat Islam. 58
12) Hampir semua golongan dianggap sesat dan menyesatkan oleh Salafi, mereka
pukul rata antara golongan yang sesat dengan golongan yang benar. Hanya gara-
gara beberapa perbedaan ijitihad dalam masalah furu’, dengan mudah Salafi
menyesatkan golongan tersebut.
56Lihat, Abul Hasan Musthafa, Bunga Rampai Fatwa-Fatwa Syar’iyah, Jilid I, h. 39.
57Lihat Abu Abdillah Jamal bin Farihan Al-Haritsi, Menepis Penyimpangan Manhaj
Dakwah, h. 69.
58Abul Hasan Musthafa, op.cit, Jilid I, h. 39
244
13) Salafi menyesatkan golongan syi’ah (rafidhah) dan Ahmadiyah, Salafi juga
menyesatkan pula golongan lain yang berbeda ijtihad dalam beberapa hal dengan
mereka semisal Ikhwanul Muslimin, Jamaah Tabligh, Hizbut Tahrir, NII,
Tasawuf, dan lain-lain.59
14) Ulama yang berbeda ijtihad dengan Salafi dianggap sesat dan ahlu bid’ah,
diharamkan membaca kitab-kitab mereka.
Dari karakteristik asli Salafi yang diungkap oleh mereka sendiri, maka penulis
meyakini bahwa Salafi sulit untuk menerima ijtihad yang berbeda dengan mereka dan
sangat taqlid dengan ijtihad ulama-ulama mereka. Akhirnya akan timbul benturan di
medan da’wah antara Salafi dengan golongan lain, karena golongan lain merasa
dihalang-halangi saat berda’wah di area-area yang dikuasai oleh salafi.
Berikut ini, penulis paparkan gerakan Salafi dan karakteristiknya:
No
Paham
Salafi Akidah
Afiliasi
Politik
Nama
Komunitas
Bentuk
Perkumpulan
1 Jihadi
Ahl-Sunnah Parpol Islam Ikhwanul
Muslimin
Partai Politik (PKS)
Ahl-Sunnah Parpol Islam Tarbiyah Halaqah (PKS)
Ahl-Sunnah Khilafah
Islamiyah
Hizb Tahrir Organisasi Politik
Ahl-Sunnah Non Partisan FKAWJ &
Lasykar Jihad
Jama’ah (non-
organisatoris)
Ahl-Sunnah Kerajaan Salafi Wahabi Jama’ah Islamiyah
Ahl-Sunnah Negara Islam Al-Qaida Jama’ah Islamiyah
Ahl-Sunnah Non Partisan FPI Ormas
Ahl-Sunnah Non Partisan MMI Jama’ah (non-
organisatoris)
2 Mutawasit
Ahl-Sunnah Partai Islam Syarikat Islam Ormas
Ahl-Sunnah Partai Islam
Nasionalis
Muhammadiyah Ormas
Ahl-Sunnah Partai Islam Persis Ormas
Ahl-Sunnah Partai Islam Al-Irsyad Ormas
Ahl-Sunnah Partai Islam Jami’at al-Khoir Ormas
Non Partisan Jama’ah Tablig Non Organisasi
Ahl-Sunnah Non Partisan Hidayatullah Ormas/Pesantren
59Lihat Abdul Hakim bin Amir Abdat, Risalah Bid’ah, h. 95-145).
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3 Dakwah
Ahl-Sunnah Non Partisan Turasi/Al-
Sofwah
Jama’ah (non-
organisatoris)
Ahl-Sunnah Non Partisan Wahdah
Islamiyah
Yayasan Wahdah
Islamiyah
Ahl-Sunnah Non Partisan Al-Haramain Jama’ah (non-
organisatoris)
Ahl-Sunnah Non Partisan Imam Bukhari
Solo
Jama’ah (non-
organisatoris)
Ahl-Sunnah Non Partisan Al-Furqan Gresik Jama’ah (non-
organisatoris)
Ahl-Sunnah Non Partisan Islamic Center
Bin Baaz
Jama’ah (non-
organisatoris)
Ahl-Sunnah Non Partisan Jamilurahman
As-Salafy Jogya
Jama’ah (non-
organisatoris)
Ahl-Sunnah Kerajaan Salafi
Wahabi/Sururi
Negara Islam
Ahl-Sunnah Non Partisan Yamani Jama’ah (non-
organisatoris)
Ahl-Sunnah Non Partisan Ikhwani Jama’ah (non-
organisatoris)
Ahl-Sunnah Non Partisan Turaby Jama’ah (non-
organisatoris)
Ahl-Sunnah Non Partisan Dhiyaus Sunnah
Cirebon
Jama’ah (non-
organisatoris)
Pengelompokkan Salafi menjadi beberapa katagori di atas, didasarkan pada
fenomena sosiologis. Walaupun arus utama pemikiran Salafi tidak berbeda antara
satu kelompok dengan kelompok yang lainnya, namun kenyataannya Salafi terpecah
menjadi firqah-firqah kecil sesuai anutan guru atau murabbinya masing-masing.  Hal
ini menandakan, bahwa Salafi tidak monolitik tetapi spektrumnya sangat beragam.
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BAB V
PENUTUP
A. Simpulan
1. Salafi ialah istilah baru dalam kancah pemikiran Islam, Salafi merupakan
pengakuan sekelompok umat Islam yang menisbatkan diri terhadap generasi
awal Umat Rasulullah saw. yang dikenal dengan Salaf al-S}a>lih, ia bukan sebuah
maz\hab dalam Islam, tetapi merupakan sebuah fase dari fase sejarah. Salafi lahir
sebagai respon terhadap kondisi umat Islam yang jauh dari al-Quran dan
Sunnah. Arus utama paham keagamaan Salafi ialah Islam Sunni atau Ahl al-
Sunnah wa al-Jama>’ah. Walaupun Salafiyyun mengklaim sebagai Islam yang
sempurna, tetapi kenyataannya, Salafi mereduksi Islam itu sendiri menjadi
Islam yang sempit, terbatas, dan lokal. Latar belakang lahirnya paham
keagamaan tidak dapat dipusahkan dari persoalan politik Saudi Arabia yang
mendapatkan dukungan Muhammad bin Abdul Wahab. Muhammad bin Abdul
Wahab penerus pemikiran Ibnu Taimiyah dan Ibnu Taimiyah memiliki
kesamaan corak pemikiran dengan Ahmad bin Hanbal. Selain latar belakang
politik, Salafi juga dipengaruhi oleh pergolakan teologi serta persoalan sosial
ekonomi.
2. Doktrin keagamaan Salafi yang problematik dalam implementasinya masa kini,
antara lain: Hajr al-Mubtadi (Isolasi terhadap pembuat bid’ah), Salafi
memandang setiap perilaku umat Islam yang tidak dicontohkan oleh Rasulullah
saw. dianggap sebagai perbuatan bid’ah dan pelakunya diisolasi, dijauhi bahkan
sampai ke tingkat takfi>r. Sikap apolitik, ikut campur dalam proses politik adalah
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sesuatu yang diharamkan, karena politik dalam pandangan kaum Salafi ialah
kelicikan dan kedustaan. Mengharamkan demokrasi, demokrasi dalam
pandangan Salafi ialah sistem kufur yang tidak sangkut pautnya dengan Islam.
Mengharamkan berorganisasi, karena sistem organisasi tidak ada pada zaman
Rasulullah. Dan kembali kepada al-Quran dan Sunnah sesuai pemahaman Salaf
al-S}a>lih, bagi Salafi itu tidak cukup hanya kembali kepada al-Quran dan Sunnah
begitu saja, tetapi harus berdasarkan kepada pemahaman Salaf al-S}a>lih. Hal ini,
diyakini bahwa merekalah yang paling memahami isi kandungan al-Quran dan
Sunnah.
3. Paham keagamaan Salafi dapat dikelompokkan kepada tiga kelompok besar
dengan varian-varian yang beraneka ragam. Ketiga kelompok besar itu antara
lain: Salafi Jihadi, Salafi Mutawasit dan Salafi Dakwah. Paham Salafi yang
akan tetap eksis di masa depan adalah paham Salafi yang mampu mereposisi diri
di tengah derasnya kemajuan zaman, walau tetap berpegang secara konsisten
terhadap ajaran pokoknya.
B. Implikasi Penelitian
Dengan penelitian ini, diharapkan para pembaca dapat memahami dengan
benar tentang paham keagamaan Salafi dan tidak terjadi ketegangan teologis antara
satu pengan haham keagamaan dan paham keagamaan yang lainnya.
Bagi kalangan Salafiyin diharapkan tidak memahami kebenaran Islam
sebagai kebenaran dengan tafsir tunggal, tetapi Islam itu kaya akan prespektif dan
sudut pandang. Anda tetap menjadi pengikut Rasul yang setia, tetapi andapun dapat
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hidup dengan harmonis di sini dan sekarang. Hal ini dapat dilakukan, jika para
penggiat dakwah Salafiyah memperhatikan hal-hal sebagai berikut:
1. Ajaran al-Quran dan Sunnah senantiasa sesuai dengan tuntutan zaman.
2. Ajaran Islam ada yang bersifat pokok dan ada cabang (Al-as}l wa al-far’u)
3. Dalil-dalil agama ada yang bersifat pasti, mengikat dan tetap (qat}}’iyya>t) dan
ada yang bersifat tidak pasti (z}anniya>t)
4. Dalam masalah ibadah, ada yang mahdah dan gair mahdah.
5. Allah menghendaki hambanya masuk ke dalam surga dengan luas surga seluas
langit dan bumi, jika hanya satu yang masuk surga (menurut Salafi) maka ini
bertentangan dengan maksud Allah.
Islam yang sejatinya menjadi rahmatan lil alamin, jangan dipaksakan
menjadi Islam yang  terbatas, sempit, dan lokal. Dan doktrin-doktrin Salafi akan
dapat dilaksanakan seluruhnya, jika Salafi memiliki kekuasaan politik penuh dalam
sebuah wilayah seperti yang terjadi di Saudi Arabia di bawah kekuasaan Raja Saudi
dengan teologi Wahabinya.
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TRANSLITERASI DAN SINGKATAN
A. Transliterasi
1. Konsonan
Huruf-huruf bahasa Arab ditransliterasi ke dalam huruf bahasa Indonesia
sebagai berikut:
b : ب z : ز f : ف
t : ت s : س q : ق
s\ : ث sy : ش k : ك
j : ج s} : ص l : ل
h} : ح d} : ض m : م
kh : خ t} : ط n : ن
d : د z} : ظ h : ه
z\ : ذ ‘ : ع w : و
r : ر g : غ y : ي
Hamzah (ء) yang terletak di awal kata mengikuti vokalnya tanpa diberi tanda
apapun. Jika terletak di tengah atau di akhir, maka ditulis dengan (‘)
2. Vokal dan Diftong
a. Vokal atau bunyi (a), (i), (u) ditulis dengan ketentuan sebagai berikut:
Vokal Pendek Panjang
Fath}ah a a>
Kasrah i i>
D>amah u u>
b. Diftong yang sering dijumpai dalam transliterasi adalah (ay) dan (au), misalnya bayn
(نﯾﺑ) dan qaul (لوﻗ).
B. Singkatan
Beberapa singkatan dibakukan adalah:
swt. = subh}a>nahu> wa ta‘a>la>
saw. = s}allalla>hu ‘alaihi wa sallam
a.s. = ‘alaihi al-sala>m
H = Hijrah
M = Masehi
SM = Sebelum Masehi
l. = Lahir tahun (untuk orang yang masih hidup saja)
w. = Wafat tahun
Q.S. : 4 = Quran, Surah …, ayat 4
ABSTRAK
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Judul Disertasi : Problematika Doktrin Keagamaan Salafi Kontemporer
Penelitian ini bertujuan untuk mengkaji secara mendalam problematika doktrin
keagamaan Salafi masa kini. Permasalahan pokok yang dibahas adalah bagaimana
problematika doktrin keagamaan Salafi masa kini? Permasalahan pokok tersebut
dijabarkan dalam sub-sub masalah yaitu: (1) Faktor-faktor apa saja yang menyebabkan
lahir dan berkembangnya paham keagamaan Salafi? (2) Bagaimana problematika doktrin
keagamaan Salafi masa kini? (3) Bagaimana eksistensi paham keagamaan Salafi di masa
datang?
Penelitian ini merupakan studi kepustakaan (library research), yaitu penelitian
yang dilakukan melalui riset berbagai literatur yang berkaitan dengan masalah yang
diteliti. Penelitian ini bersifat kualitatif,  karena data yang diperoleh bersifat deskriftif,
berupa pernyataan verbal, bukan bersifat kuantitatif. Langkah-langkah yang dilakukan
mengumpulkan sebanyak-banyaknya literatur yang berkaitan baik langsung maupun
tidak langsung dengan ajaran Salafi, kemudian dianalisis dengan pendekatan historis,
sosiologis, dan filosofis.
Hasil penelitian menggambarkan bahwa paham keagamaan Salafi merupakan
paham keagamaan Islam yang relatif baru, walaupun kaum Salafi mengklaim bahwa
paham keagamaannya telah ada semenjak Rasulullah saw., dengan alasan, bahwa cara
beragama mereka merujuk kepada cara beragamanya generasi pertama Islam yaitu Salaf
al-Sali>h. Salaf al-Sali>h yaitu orang-orang terdahulu yang diyakini memiliki tingkat
“kesalihan terbaik” sesuai sabda Nabi Muhammad saw,. Mereka adalah para sahabat,
tabi’in dan tabi’it tabi’in. Faktor-faktor yang menyebabkan lahir dan berkembangnya
paham keagamaan Salafi antara lain; latar belakang politik, latar belakang teologi dan
latar belakang sosial ekonomi.
Doktrin Salafi yang problematik penerapannya masa kini yaitu: Hijr al-Mubtadi
(Isolasi terhadap pembuat bid’ah), sikap apolitik, mengharamkan demokrasi,
mengharamkan berorganisasi, dan kembali kepada al-Quran dan Sunnah sesuai
pemahaman Salaf al-S}a>lih. Doktrin-doktrin tersebut menjadi sangat problematik ketika
berhadapan dengan kondisi kekinian dan kemoderenan, misalnya: Pertama, Hijr al-
mubtadi, Salafi memandang setiap perilaku umat Islam yang tidak dicontohkan oleh
Rasulullah saw. dianggap sebagai perbuatan bid’ah dan pelakunya diisolasi, dijauhi
bahkan sampai ke tingkat takfi>r. Kedua, ikut campur dalam proses politik adalah
sesuatu yang diharamkan, karena politik dalam pandangan kaum Salafi ialah kelicikan
dan kedustaan. Ketiga, demokrasi dalam pandangan Salafi ialah sistem kufur yang tidak
ada sangkut pautnya dengan Islam. Keempat, dampak dari penolakan terhadap sistem
demokrasi dan penolakan terhadap perilaku bid’ah ialah haramnya berorganisasi, karena
sistem organisasi tidak ada pada zaman Rasulullah. Kelima, doktrin kembali kepada al-
Quran dan Sunnah, bagi Salafi itu tidak cukup hanya kembali kepada al-Quan dan
Sunnah begitu saja, tetapi harus berdasarkan kepada pemahaman Salaf al-S}a>lih. Hal ini,
diyakini bahwa merekalah yang paling memahami isi kandungan al-Quran dan Sunnah.
Sikap umum Salafi seperti di atas, secara praktis terdapat perbedaan antara
sesama penggerak dakwah salafiyah, maka penulis mengelompokkan Salafi menjadi tiga
kelompok besar, yaitu Salafi Jihadi, Salafi Mutawasit, dan Salafi Dakwah. Salafi Jihadi
merupakan refresentasi gerakan Islam garis keras, radikal dengan apiliasi politik Islam
dan penegakan syari’at Islam secara konstitusional, Salafi Mutawasit merupakan
kelompok puritanis reformis revivalis yang lebih moderat, sedangkan Salafi Dakwah
merupakan gerakan puritanis militan yang apolitik, mengharamkan demokrasi dan
berorganisasi. Ketiga faksi Salafi tersebut akan terus mendapatkan tantangan dalam
eksistensinya di masa depan. Salafi yang mampu merespon perkembangan dan kemajuan
zaman yang akan eksis di zaman modern dan serba canggih. Salafisme hanya bisa eksis
jika mampu mengakomadasi perkembangan dan kemajuan zaman.
Sebagai implikasi penelitian, diharapkan tulisan ini dapat memberikan
sumbangsih pemikiran serta menambah khazanah intelektual Islam sehingga dapat
melahirkan cara berfikir konstruktif terhadap berbagai paham keagamaan baik bagi
kalangan pengikut paham Salafi itu sendiri maupun yang lainnya.
ABSTRACT
Nama : H. Jajang Sobari
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Judul Disertasi : The Problems of Religious Salafi Doctrine Present
This study aims to examine in depth the problems of contemporary Salafi
religious doctrine. A primary issue to be discussed is how the problems of contemporary
Salafi religious doctrine? The principal problems described in sub-problems, namely: (1)
What factors are causing birth and growth of Salafi religious ideology? (2) How
problematic Salafi religious doctrine today? (3) How does the existence of Salafi
religious understanding in the future?
This research is the study of literature (library research), the research conducted
by the research literature relevant to the issues being investigated. This study is
qualitative, because the data obtained is descriptive, the form of verbal statements, not
quantitative. The steps taken to collect as much literature relating directly or indirectly
to the Salafi ideology, and then analyzed with a historical approach, sociological, and
philosophical .
The results illustrate that the religious ideology of Salafi Islam is a religious
ideology that is relatively new, although the Salafis claimed that the concept has been
around since the religion of the Prophet., With reason, that they refer to a religious way
of the first generation of the Salaf al-S}a>lih. Salaf al-S}a>lih the previous people are
believed to have the "best piety" in accordance with the words of the Prophet
Muhammad,. They are friends, and tabi'it tabi'in tabi'in. The factors that cause the birth
and growth of the Salafi religious understanding among others; different political,
theological background and socio-economic background,
Salafi doctrine problematic of the present application, namely: Hijr al- Mubtadi
(Insulation against heresy maker), apolitical stance, democracy forbid, forbidden to
organize, and back to the Qur'an and Sunnah appropriate understanding of the Salaf al-
S}a>lih. The doctrines are to be especially problematic when dealing with contemporary
conditions and modernity, for example: First, Hijr al-mubtadi, Salafi Muslims regard
any behavior that is not exemplified by the Prophet. regarded as an act of heresy and the
perpetrators isolated, shunned even to the extent takfi>r. Second, to intervene in the
political process is something that is forbidden, because of the political views of the
Salafis is cunning and deception. Third, in view of Salafi democracy is kufr system that
does not have anything to do with Islam. Fourth, the impact of the rejection of the
democratic system and the rejection of heretical behavior is illegitimate organization,
because the organization does not exist on the system time of the Prophet. Fifth, the
doctrine back to the Qur'an and Sunnah, the Salafis were not enough to go back to al-
Quan and Sunnah for granted, but must be based on the understanding of the Salaf al-
S}a>lih. It is believed that they were the most understand the contents of the content of
the Qur'an and Sunnah.
The general attitude Salafi as above, in practice there is a difference between
propaganda salafiyah fellow movers, the author of the Salafi group into three major
groups, namely Salafi Jihadi, Mutawasit Salafi, and the Salafi Da'wah. Salafi Jihadi is
refresentasi hardline Islamic movement, radical Islamic political apiliasi and
enforcement of Islamic law is unconstitutional, a group puritanist Mutawasit Salafi
reformist revivalist more moderate, while the Salafi Da'wah is puritanist militant
movement apolitical, forbids democracy and berorbanisasi. Third Salafi factions would
continue in existence is challenged in the future. Salafis are able to respond to the
development and progress of the age to exist in modern times and all-powerful. Salafism
can only exist if it is able mengakomadasi development and progress.
As the implications of the research, it is hoped this paper can contribute to thinking and
increase the intellectual treasures of Islam so as to give birth to a variety of constructive
ways of thinking for both religious understanding among followers of the Salafi
understanding themselves and others.
ﺗﺠﺮﯾﺪاﻟﺒﺤﺚ
: ﺟﺎﺟﺎﻧﺞ ﺻﺒﺎرىاﻹﺳﻢ
78070300108: اﻟﻨﻤﺮة
اﻟﺪﯾﻨﯿﺔاﻟﻌﻘﯿﺪة اﻟﺴﻠﻔﯿﺔاﻟﺤﺎﺿﺮﻣﺸﺎﻛﻞ: اﻟﻤﻮﺿﻮع
واﻟﻘﻀﯿﺔ ﺗﮭﺪف ھﺬه اﻟﺪراﺳﺔ إﻟﻰ دراﺳﺔ ﻣﺘﻌﻤﻘﺔ ﻟﻤﺸﺎﻛﻞ اﻟﻌﻘﯿﺪة اﻟﺴﻠﻔﯿﺔ اﻟﻤﻌﺎﺻﺮة اﻟﺪﯾﻨﯿﺔ.
اﻷوﻟﻰ اﻟﺘﻲ ﺳﯿﺘﻢ ﻣﻨﺎﻗﺸﺘﮭﺎ ھﻮ ﻛﯿﻒ ﯾﻤﻜﻦ ﻟﻠﻤﺸﺎﻛﻞ اﻟﻤﻌﺎﺻﺮة اﻟﻌﻘﯿﺪة اﻟﺴﻠﻔﯿﺔ اﻟﺪﯾﻨﯿﺔ؟ اﻟﻤﺸﺎﻛﻞ 
ﺘﻲ ﺗﺴﺒﺐ ﻧﺸﺄة وﻧﻤﻮ اﻟﻔﻜﺮ ( اﻟﻌﻮاﻣﻞ اﻟ1اﻟﺮﺋﯿﺴﯿﺔ اﻟﺘﻲ وﺻﻔﮭﺎ ﻓﻲ اﻟﻤﺸﺎﻛﻞ اﻟﻔﺮﻋﯿﺔ، وھﻲ: )
( ﻛﯿﻒ وﺟﻮد ﻓﮭﻢ اﻟﺴﻠﻔﯿﺔ 3( ﻛﯿﻒ اﻟﯿﻮم اﻟﻌﻘﯿﺪة اﻟﺴﻠﻔﯿﺔ اﻟﺪﯾﻨﯿﺔ إﺷﻜﺎﻟﯿﺔ؟ )2اﻟﺴﻠﻔﻲ اﻟﺪﯾﻨﻲ؟ )
اﻟﺪﯾﻨﯿﺔ ﻓﻲ اﻟﻤﺴﺘﻘﺒﻞ؟
ھﺬا اﻟﺒﺤﺚ ھﻮ دراﺳﺔ اﻷدب )ﻣﻜﺘﺒﺔ اﻟﺒﺤﻮث(، واﻷﺑﺤﺎث اﻟﺘﻲ أﺟﺮﯾﺖ ﻣﻦ ﻗﺒﻞ اﻷدب اﻟﺒﺤﻮث 
راﺳﺔ اﻟﻨﻮﻋﯿﺔ، ﻷن اﻟﺒﯿﺎﻧﺎت اﻟﺘﻲ ﺗﻢ اﻟﺤﺼﻮل ﻋﻠﯿﮭﺎ ذات اﻟﺼﻠﺔ ﻟﻘﻀﺎﯾﺎ ﯾﺠﺮي اﻟﺘﺤﻘﯿﻖ ﻓﯿﮭﺎ. ھﺬه اﻟﺪ
وﺻﻔﻲ، وﺷﻜﻞ ﻣﻦ أﺷﻜﺎل اﻟﺒﯿﺎﻧﺎت اﻟﻠﻔﻈﯿﺔ، وﻟﯿﺲ اﻟﻜﻤﯿﺔ. اﻟﺨﻄﻮات اﻟﻤﺘﺨﺬة ﻟﺠﻤﻊ أﻛﺒﺮ ﺑﻜﺜﯿﺮ اﻷدب 
ﻟﮫ ﺻﻠﺔ ﻣﺒﺎﺷﺮة أو ﻏﯿﺮ ﻣﺒﺎﺷﺮة إﻟﻰ اﻟﻔﻜﺮ اﻟﺴﻠﻔﻲ، وﺗﺤﻠﯿﻠﮭﺎ ﺛﻢ ﻣﻊ اﻟﻤﻨﮭﺞ اﻟﺘﺎرﯾﺨﻲ، اﺟﺘﻤﺎﻋﯿﺔ، 
وﻓﻠﺴﻔﯿﺔ.
اﻟﺪﯾﻨﻲ ﻟﻺﺳﻼم اﻟﺴﻠﻔﻲ ھﻮ ﻋﻘﯿﺪة دﯾﻨﯿﺔ ﻣﺎ ھﻮ ﺟﺪﯾﺪ ﻧﺴﺒﯿﺎ، ﻋﻠﻰ اﻟﻨﺘﺎﺋﺞ ﺗﻮﺿﺢ أن اﻟﻔﻜﺮ 
اﻟﺮﻏﻢ ﻣﻦ أن اﻟﺴﻠﻔﯿﯿﻦ ادﻋﻰ أن ﻣﻔﮭﻮم ﻣﻮﺟﻮدة ﻣﻨﺬ دﯾﻦ اﻟﻨﺒﻲ، واﻟﺴﺒﺐ، أن اﻟﻄﺮﯾﻘﺔ اﻟﺘﻲ ﺗﺸﯿﺮ إﻟﻰ 
اﻟﻄﺮﯾﻘﺔ اﻟﺨﺮوج ﻣﻦ اﻟﻤﻠﺔ اﻟﺪﯾﻨﯿﺔ ھﻲ اﻟﺠﯿﻞ اﻷول ﻟﻠﻤﻨﻈﻤﺔ اﻹﺳﻼﻣﯿﺔ ﻟﻠﺴﻠﻒ اﻟﺼﺎﻟﺢ ﻣﺆﺳﺴﺔ 
اﻟﺼﺎﻟﺢ ﯾﻌﺘﻘﺪ اﻟﺸﻌﺐ اﻟﺴﺎﺑﻖ أن ﯾﻜﻮن "أﻓﻀﻞ اﻟﻘﺮن" وﻓﻘﺎ ﻟﻘﻮل اﻟﻨﺒﻲ ﻟﻤﺆﺗﻤﺮ اﻷطﺮاف . اﻟﺴﻠﻒ 
ﻣﺤﻤﺪ. أﻧﮭﻢ اﻟﺼﺤﺎﺑﺔ، واﻟﺘﺎﺑﻌﻮن وأﺗﺒﻌﮭﻢ. اﻟﻌﻮاﻣﻞ اﻟﺘﻲ ﺗﺴﺒﺐ ﻧﺸﺄة وﻧﻤﻮ ﻓﮭﻢ اﻟﺴﻠﻔﯿﺔ اﻟﺪﯾﻨﯿﺔ 
وﻏﯿﺮھﺎ؛ اﻟﺴﯿﺎﺳﯿﺔ اﻟﻤﺨﺘﻠﻔﺔ، اﻟﺨﻠﻔﯿﺔ اﻟﻼھﻮﺗﯿﺔ واﻟﺨﻠﻔﯿﺔ اﻻﺟﺘﻤﺎﻋﯿﺔ واﻻﻗﺘﺼﺎدﯾﺔ.
ﺒﯿﻖ اﻟﺤﺎﻟﻲ، وھﻲ:ﺣﺠﺮ اﻟﻤﺒﺘﺪع )اﻟﻌﺰل ﺿﺪ ﺻﺎﻧﻊ ﺑﺪﻋﺔ(، اﻟﻌﻘﯿﺪة اﻟﺴﻠﻔﯿﺔ إﺷﻜﺎﻟﯿﺔ اﻟﺘﻄ
ﻣﻮﻗﻒ ﺳﯿﺎﺳﻲ، ﻻ ﺳﻤﺢ اﻟﺪﯾﻤﻘﺮاطﯿﺔ، ﻣﻤﻨﻮع ﻟﺘﻨﻈﯿﻢ، وإﻟﻰ ﻓﮭﻢ اﻟﻘﺮآن واﻟﺴﻨﺔ اﻟﻤﻨﺎﺳﺒﺔ ﻣﻦ اﻟﺴﻠﻒ 
اﻟﺼﺎﻟﺢ. واﻟﻤﺬاھﺐ ﻟﺘﻜﻮن ﻣﺸﻜﻠﺔ ﺧﺎﺻﺔ ﻋﻨﺪ اﻟﺘﻌﺎﻣﻞ ﻣﻊ اﻟﻈﺮوف اﻟﻤﻌﺎﺻﺮة واﻟﺤﺪاﺛﺔ، ﻋﻠﻰ ﺳﺒﯿﻞ 
اﻟﻤﺴﻠﻤﯿﻦ ﯾﻌﺘﺒﺮون أي ﺳﻠﻮك ﻏﯿﺮ واﻟﺘﻲ ﺗﺠﺴﺪت ﻓﻲ اﻟﻨﺒﻲ. اﻟﻤﺜﺎل: أوﻻ، ﺣﺠﺮ اﻟﻤﺒﺘﺪع ، اﻟﺴﻠﻔﯿﺔ
ﯾﻌﺘﺒﺮ ﻋﻤﻼ ﻣﻦ ﺑﺪﻋﺔ وﻣﺮﺗﻜﺒﻲ ﻣﻌﺰوﻟﺔ، ﺗﺠﻨﺒﺖ ﺣﺘﻰ إﻟﻰ ﺣﺪ ﺗﻜﻔﯿﺮ. ﺛﺎﻧﯿﺎ، اﻟﺘﺪﺧﻞ ﻓﻲ اﻟﻌﻤﻠﯿﺔ 
اﻟﺴﯿﺎﺳﯿﺔ أﻣﺮ ﻣﻤﻨﻮع، وذﻟﻚ ﺑﺴﺒﺐ اﻵراء اﻟﺴﯿﺎﺳﯿﺔ ﻟﻠﺴﻠﻔﯿﯿﻦ ھﻮ اﻟﻤﻜﺮ واﻟﺨﺪﯾﻌﺔ. اﻟﺜﺎﻟﺜﺔ، ﻓﻲ ﺿﻮء 
ﻜﻔﺮ اﻟﺬي ﻟﯿﺲ ﻟﺪﯾﮫ أي ﻋﻼﻗﺔ ﻣﻊ اﻹﺳﻼم. اﻟﺮاﺑﻌﺔ، وأﺛﺮ رﻓﺾ اﻟﺪﯾﻤﻘﺮاطﯿﺔ اﻟﺴﻠﻔﯿﺔ ھﻮ ﻧﻈﺎم اﻟ
اﻟﻨﻈﺎم اﻟﺪﯾﻤﻘﺮاطﻲ ورﻓﺾ اﻟﺴﻠﻮك ھﻮ ھﺮطﻘﺔ ﻣﻨﻈﻤﺔ ﻏﯿﺮ ﺷﺮﻋﯿﺔ، ﻷن اﻟﻤﻨﻈﻤﺔ ﻻ وﺟﻮد ﻟﮭﺎ ﻋﻠﻰ 
وﻗﺖ اﻟﻨﻈﺎم ﻟﻠﻨﺒﻲ ﻣﺤﻤﺪ. اﻟﺨﺎﻣﺴﺔ، ﻛﺎﻧﺖ ﻋﻘﯿﺪة اﻟﺴﻠﻔﯿﯿﻦ ﻋﻮدة إﻟﻰ اﻟﻘﺮآن واﻟﺴﻨﺔ، ﻻ ﯾﻜﻔﻲ ﻟﻠﻌﻮدة 
وﻟﻜﻦ ﯾﺠﺐ أن ﯾﻘﻮم ﻋﻠﻰ ﻓﮭﻢ اﻟﺴﻠﻒ اﻟﺼﺎﻟﺢ. وﯾﻌﺘﻘﺪ أﻧﮭﻢ ﻛﺎﻧﻮا أﻛﺜﺮ ﻓﮭﻢ إﻟﻰ اﻟﻘﺮان واﻟﺴﻨﺔ ﻟﻠﻤﻨﺢ،
ﻣﺤﺘﻮﯾﺎت ﻣﻀﻤﻮن اﻟﻘﺮآن واﻟﺴﻨﺔ.
اﻟﺴﻠﻔﻲ اﻟﻤﻮﻗﻒ اﻟﻌﺎم ﻋﻠﻰ اﻟﻨﺤﻮ اﻟﻮارد أﻋﻼه، ﻣﻦ اﻟﻨﺎﺣﯿﺔ اﻟﻌﻤﻠﯿﺔ ھﻨﺎك ﻓﺮق ﺑﯿﻦ اﻟﺪﻋﺎﯾﺔ 
اﻟﺴﻠﻔﯿﺔ اﻟﻤﺤﺮﻛﻮن زﻣﯿﻞ اﻟﺴﻠﻔﯿﺔ، اﻟﻤﺆﻟﻒ ﻣﻦ اﻟﺠﻤﺎﻋﺔ اﻟﺴﻠﻔﯿﺔ إﻟﻰ ﺛﻼث ﻣﺠﻤﻮﻋﺎت رﺋﯿﺴﯿﺔ، ھﻲ
اﻟﺠﮭﺎدﯾﺔ، اﻟﺴﻠﻔﯿﺔ اﻟﻤﺘﻮاﺳﻄﺔ، اﻟﺪﻋﻮة اﻟﺴﻠﻔﯿﺔ وأﻣﺎ اﻟﺴﻠﻔﯿﺔ اﻟﺠﮭﺎدﯾﺔ ﯾﻘﻮم ﻋﻠﻰ اﻟﺤﺮﻛﺔ اﻻﺳﻼﻣﯿﺔ 
اﻟﻤﺘﺸﺪدة، اﻟﺮادﯾﻜﺎﻟﯿﺔ اﻹﺳﻼﻣﯿﺔ اﻟﺴﯿﺎﺳﯿﺔ وإﻧﻔﺎذ اﻟﺸﺮﯾﻌﺔ اﻹﺳﻼﻣﯿﺔ ﻏﯿﺮ دﺳﺘﻮري، ﻹﺣﯿﺎء ﻣﺠﻤﻮﻋﺔ 
ن اﻟﺪﻋﻮة اﻟﺴﻠﻔﯿﺔ ھﻲ ﺣﺮﻛﺔ ﻏﯿﺮ اﻟﺴﻠﻔﯿﺔ اﻹﺻﻼﺣﯿﺔ وأﻣﺎ اﻟﺴﻠﻔﯿﺔ اﻟﻤﺘﻮاﺳﻄﺔ أﻛﺜﺮ اﻋﺘﺪاﻻ، ﻓﻲ ﺣﯿﻦ أ
ﺳﯿﺎﺳﯿﺔ ﻣﺘﺸﺪدة ، ﯾﺤﻈﺮ اﻟﺪﯾﻤﻘﺮاطﯿﺔ واﻟﺠﻤﺎﻋﯿﺔ. واﻟﺜﺎﻟﺚ اﻟﻔﺼﺎﺋﻞ اﻟﺴﻠﻔﯿﺔ ﺳﯿﺴﺘﻤﺮ وﺟﻮده وﺗﺤﺪى 
ﻓﻲ اﻟﻤﺴﺘﻘﺒﻞ. اﻟﺴﻠﻔﯿﻮن ﻗﺎدرون ﻋﻠﻰ اﻻﺳﺘﺠﺎﺑﺔ ﻟﺘﻄﻮﯾﺮ وﺗﻘﺪم اﻟﻌﺼﺮ ﻓﻲ اﻟﻮﺟﻮد ﻓﻲ اﻟﻌﺼﺮ اﻟﺤﺪﯾﺚ 
را ﻋﻠﻰ اﻟﺘﻨﻤﯿﺔ واﻟﺘﻘﺪم.واﻟﻜﻠﻲ اﻟﻘﺪرة. ﯾﻤﻜﻦ اﻟﺴﻠﻔﯿﺔ وﺟﻮد ﻟﮭﺎ إﻻ إذا ﻛﺎن ﻗﺎد
ﻛﻤﺎ اﻵﺛﺎر اﻟﻤﺘﺮﺗﺒﺔ ﻋﻠﻰ اﻟﺒﺤﻮث، وﻣﻦ اﻟﻤﺆﻣﻞ ھﺬه اﻟﻮرﻗﺔ ﯾﻤﻜﻦ أن ﺗﺴﮭﻢ ﻓﻲ زﯾﺎدة اﻟﺘﻔﻜﯿﺮ 
واﻟﻜﻨﻮز اﻟﻔﻜﺮﯾﺔ ﻟﻺﺳﻼم وذﻟﻚ ﻟﺘﻠﺪ ﻣﺠﻤﻮﻋﺔ ﻣﺘﻨﻮﻋﺔ ﻣﻦ اﻟﻄﺮق اﻟﺒﻨﺎءة ﻣﻦ اﻟﺘﻔﻜﯿﺮ ﻟﻜﻼ اﻟﻔﮭﻢ اﻟﺪﯾﻨﻲ 
ﺑﯿﻦ أﺗﺒﺎع اﻟﺴﻠﻔﯿﺔ ﻓﮭﻢ أﻧﻔﺴﮭﻢ واﻵﺧﺮﯾﻦ.
A. Pendahuluan
Gerakan pembaharuan dalam Islam dengan mengusung visi; kembali kepada al-
Qur’an dan al-Sunnah merupakan soko guru munculnya organisasi masyarakat Islam
modernis yang secara bersama-sama melakukan pemurnian ajaran Islam. Hal yang
menarik untuk dikritisi, ide yang diusung adalah pembaharuan tetapi praktiknya
pemurnian, sehingga dari sini, dapat dipahami bahwa gerakan pembaharuan tidaklah
mulus sebagai pembaharuan pemikiran dan gerakan pemurnian pun tidak bisa total
memurnikan seluruh aspek kehidupan beragama kepada sumbernya yaitu al-Qur’an dan
al-Sunnah yang menjadi visi dan misi gerakan ini.
Gerakan pembaharuan yang mengambil corak puritanis seperti itu akan terus
ditantang keberadaannya oleh berbagai problematika sosial, misalnya tantangan dari
dalam umat Islam sendiri, gerakan ini ditantang oleh tumbuh suburnya gerakan tarekat,
mistik, dan ritual-ritual ibadah yang dinilai sebagai perbuatan bid’ah. Konflik pemikiran
pun tidak dapat dielakkan lagi seperti konflik antara pengikut Nahdhatul Ulama (NU)
dan pengikut paham Muhammadiyah. Terlebih ketika muncul sebuah gerakan pemikiran
yang menamakan dirinya Salafi> atau Salafiyah. Skema konflik adalahan antara modernis
berhadapan dengan tradisionalis dan ini terjadi pada awal pergerakan Islam yaitu masa
pra kemerdekaan sampai masa rezim orde baru. Pasca tumbangnya Orde Baru, skema
konflik adalah antara Salafi> atau Salafiyah berhadapan dengan semua ormas Islam baik
yang modernis maupun tradisionalis. Hal ini diungkapkan oleh Yazid Abdul Qadir
Jawwas dalam bukunya yang berjudul Mulia dengan Manhaj Salaf, bahwa Salafi>
menolak segala bentuk pemikiran Islam dan organisasi seperti Syiah, Khawarij,
Mu’tazilah, Asy’ariyah, Hijbu al-Tahrir, Ikhwan al-Muslimin, Jama’ah Tablig dan
ormas-ormas Islam yang ada di Indonesia.1
1Yazid bin Abdul Qadir Jawas, Mulia dengan Manhaj Salaf (Bogor: Pustaka At-Taqwa, Cet. Ke-
3, 2009), h. 46.
Kemunculan paham keagamaan Salafi > di tengah masyarakat muslim Indonesia
menimbulkan persoalan baru. Misalnya, ketika kaum modernis dan tradisionalis sudah
mulai saling merapat dan terjadi komunikasi yang positif antar aliran keagamaan. Kaum
Salafi > datang untuk menarik kembali posisi puritanis revivalis pada jalurnya yang keras
dan tanpa kompromi. Masalah-masalah yang kemudian timbul antara lain: klaim
kebenaran, kebenaran yang bersifat tunggal, klaim keselamatan hanya milik satu
golongan, penampilan dan cara bergaul, perkumpulan tanpa bentuk dan masalah-masalah
yang terkait dengan respons terhadap budaya lokal setempat.
Jika dirunut secara historis, Salafiyah atau Salafi > masuk ke Indonesia terjadi dalam
dua fase. Fase pertama, Salafi masuk ke Indonesia pada masa pra kemerdekaan yang
kemudian melahirkan organisasi-organisasi keislaman seperti Jami>’at al-Khoer di
Jakarta 17 Juli 1905, Muhammadiyah di Yogyakarta 12 November 1912 dengan
pendirinya KH. Ahmad Dahlan, Jami>’at al- Is}lah wal Irsya>d al-Arabi> di Jakarta 11
Agustus 1915 dan Persis yang didirikan di Bandung, bahkan NU pun  masuk dalam
katagori Salafiyah. Fase kedua, Salafi> masuk ke Indonesia pada masa reformasi yang
bibit-bibit kemunculannya sudah ada sejak masa orde baru khususnya ketika rezim Orde
Baru memberlakukan Pancasila sebagai satu-satunya asas (asan tunggal) untuk dasar
setiap organisasi baik organisasi politik maupun organisasi kemasyarakatan2.
Pada masa pra kemerderkaan Indonesia, gerakan Salafi> muncul dengan titik berat
misinya ialah mengajak berislam secara murni dan menghindarkan diri dari penyakit
TBC, yaitu tahayyul, bid’ah dan churafat dengan program yang paling penting adalah
jihad meme-rangi kaum penjajah baik masa pendudukan Belanda maupun Jepang. Inilah
gerakan Salafiyyah pertama di tanah air yang kemudian lebih dikenal dengan gerakan
kaum Paderi, yang salah satu tokoh utamanya adalah Tuanku Imam Bonjol. Gerakan ini
sendiri berlangsung dalam kurun waktu 1803 hingga sekitar 1832. Tapi, Ja’far Umar
2Lihat Syarifuddin Jurdi, Sejarah Wahdah Islamiyah; Sebuah Geliat Ormas Islam di Era Transisi
(Yogyakarta: Kreasi Wacana, 2007), h. 110.
Thalib mengklaim dalam salah satu tulisannya bahwa gerakan ini sebenarnya telah
mulai muncul bibitnya pada masa Sultan Aceh Iskandar Muda (1603-1637).
Di tahun 80-an, seiring dengan maraknya gerakan kembali kepada Islam di berbagai
kampus di tanah air, mungkin dapat dikatakan sebagai tonggak awal kemunculan
gerakan Salafiyyah modern di Indonesia. Ja’far Umar Thalib adalah salah satu tokoh
utama yang berperan dalam hal ini. Dalam salah satu tulisannya yang berjudul Saya
Merindukan Ukhuwah Imaniyah Islamiyah, ia menceritakan kisahnya mengenal paham
ini dengan mengatakan:
Ketika saya belajar agama di Pakistan antara tahun 1986 s/d 1987, saya melihat
betapa kaum muslimin di dunia ini tercerai berai dalam berbagai kelompok aliran
pemahaman. Saya sedih dan sedih melihat kenyataan pahit ini. Ketika saya
masuk ke medan jihad fi> sabi>lillah di Afghanistan antara tahun tahun 1987
sampai dengan 1989, saya melihat semangat perpecahan di kalangan kaum
muslimin dengan mengunggulkan pimpinan masing-masing serta menjatuhkan
tokoh-tokoh lain. Di tahun-tahun jihad fi> sabi>lillah itu saya mulai berkenalan
dengan para pemuda dari Yaman dan Suriah yang kemudian mereka
memperkenalkan kepada saya pemahaman al salaf al şa>lih Ahlu al Sunnah wa al
Jama’ah. Saya mulai kenal dari mereka seorang tokoh dakwah Salafiyyah
bernama Al-‘Alla>mah Muqbil bin Ha>di Al-Wadi>’i. Kepiluan di Afghanistan saya
dapati tanda-tandanya semakin menggejala di Indonesia. Saya kembali ke
Indonesia pada akhir tahun 1989, dan pada Januari 1990 saya mulai berdakwah.
Perjuangan dakwah yang saya serukan adalah dakwah Salafiyah.”3
Ja’far Umar Thalib sendiri kemudian mengakui bahwa banyak pemikirannya
yang berubah, termasuk di antaranya sikap dan kekagumannya pada Sayyid Quthub,
salah seorang tokoh Ikhwan al Muslimin yang dahulu banyak ia lahap buku-bukunya.
Perkenalannya dengan ide gerakan ini membalik kekaguman itu 180 derajat menjadi
sikap kritis yang luar biasa untuk tidak mengatakan sangat benci.4
Di samping Ja’far Umar Thalib, terdapat beberapa tokoh lain yang dapat dikatakan
sebagai penggerak awal Gerakan Salafi> Modern di Indonesia, seperti: Yazid Abdul Qadir
Jawwaz (Bogor), Abdul Hakim Abdat (Jakarta), Muhammad Umar Al-Sewed (Solo),
3Ja’far Umar Thalib, Saya Merindukan Ukhuwah Imaniyah Islamiyah (Majalah Salafy. Edisi 5.
Tahun 1426/2005), h. 3.
4Ja’far Umar Thalib, Sang Ustadz yang Penuh Warna. www.tempointeraktive.com (diakses
tanggal 7 Februari 2010).
Ahmad Fais Asifuddin (Solo), dan Abu Nida’ (Yogyakarta). Nama-nama ini bahkan
kemudian tergabung dalam dewan redaksi Majalah Al-Sunnah, majalah Gerakan Salafi>
modern pertama di Indonesia.
Paham impor Salafi, menemukan ladangnya yang subur di Indonesia di mana
masyarakat muslim Indonesia sedang merindukan lahirnya Islam yang orisinal terutama
kalangan muda kampus,5 sehingga fenomena akhwat yang berjilbab panjang bahkan
sampai yang bercadar, ikhwan yang memelihara jenggot dan pakaian yang tidak isbal6
serta kajian-kajian keislaman begitu semarak sampai penerbitan dan penjualan buku-
buku tentang Islam.  Fakta-fakta inilah yang membuat sebagian tokoh Islam dan ormas
Islam yang sudah mapan dan besar di Indonesia merasa terusik bahkan tidak sedikit
memunculkan pandangan yang negatif terhadap eksistensi dan kiprah kaum Salafiyin.
Maka disertasi ini ingin mengungkap secara utuh  tentang paham, doktrin dan ajaran
Salafi sehingga masyarakat muslim Indonesia baik akademisi maupun masyarakat
muslim dapat memahami secara utuh terhadap karakteristik dan sepak terjang harakah
Salafiyah tersebut dan dapat menjadi salah satu bagian penting dari eksistensi agama
Islam secara luas.
B. Rumusan dan Batasan Masalah
Dari latar belakang di atas, dapat dirumuskan permasalahan utama yaitu
Bagaimana problematika doktrin keagamaan Salafi> kontemporer? Dari permasalahan
utama ini, dirumuskan dalam sub-sub permasalahan sebagai berikut:
1. Faktor-faktor apa saja yang menyebabkan lahir dan berkembangnya paham
keagamaan Salafi>?
5Kalangan muda kampus adalah mereka para mahasiswa dari perguruan tinggi umum yang
memiliki girah yang sangat tinggi dalam mempelajari Islam.
6Isbal ialah cara berpakaian bagi kaum pria dengan tidak memanjangkan kain baik celana ataupun
sarung sampai melewati batas mata kaki. Dasar dari perilaku seperti itu adalah hadis Nabi saw:
Sesungguhnya Allah tidak akan memperdulikan orang-orang yang menjulurkan pakaiannya karena
kesombongan. Dan hadis lain: Setiap yang di bawah mata kali nanti akan dibakar api neraka. Pen.
2. Bagaimana problematika doktrin keagamaan Salafi> masa kini?
3. Bagaimana eksistensi paham keagamaan Salafi> di masa datang?
C. Definisi Operasional dan Ruang Lingkup Penelitian
Dalam rangka meminimalisir kekeliruan dan kesalahan interpretasi terhadap judul
disertasi ini, peneliti memandang perlu untuk memberikan pengertian dan batasan, yaitu
sebagai berikut:
Problematika ialah kesenjangan antara kondisi riil (nyata) dan kondisi ideal yang
diharapkan. Kondisi ideal yang dimaksud ialah kondisi yang diinginkan oleh doktrin Salafi
itu sendiri yaitu kembali kepada kemurnian Islam seperti pada masa al-Salaf al-S{a>lih.
Sedangkan kondisi riil ialah kenyatan dunia Islam sekarang ini dengan dinamika dan
perubahan-perubahannya.
Doktrin adalah suatu bentuk tindakan yang mengharuskan atau memaksakan bahwa
suatu nilai harus diyakini dan dibenarkan seperti apa yang disampaikan serta yang tidak
boleh diubah oleh adanya akal, rasio atau pendapat dan ide-ide manusia.
Salafi >atau Salafiyah adalah kelompok umat Islam yang menisbatkan dirinya kepada
kaum salaf,7 sedangkan kaum salaf yang dimaksud  ialah para Salaf al-S}a>lih, yaitu generasi
pertama umat Islam yakni sahabat Rasulullah saw. yang dilanjutkan oleh para tabi’in dan
tabi’it tabi’in.
Ruang lingkup penelitian disertasi ini meliputi:
1. Sejarah lahirnya Salafi> atau Salafiyah mulai dari tempat asalnya sampai ke Indonesia,
latar belakang kemunculannya, nama-nama yang digunakan untuk menunjukkan
eksistensinya di masyarakat muslim dan perkembangan gerakan dakwahnya.
2. Doktrin-doktrin keagaman Salafi> yang problematik dalam penerapannya di tengah-
tengah masyarakat muslim yang beragam. Adapun doktrin-doktrin Salafi> yang sangat
problematik antara lain: sikap terhadap pembuat bid’ah (hijr al-mubtadi), sikap dalam
7Yazid bin Abdul Qadir Jawas, Prinsip Dasar Islam menurut al-Qur’an dan Al-Sunnah yang Sahih,
(Bogor, Pustaka at-Taqwa, Cet. Ke-8, 2010). h. 19
berpolitik, penolakan terhadap sistem demokrasi dan sikap terhadap organisasi Islam,
dan kembali kepada al-Qur’an dan Sunnah sesuai pemahaman Salaf al-S}a>lih.
3. Eksistensi dan masa depan paham keagamaan Salafi>. Yang meliputi studi kritis
terhadap sejarah, dan doktrin keagamaan Salafi> serta varian gerakan Salafi> di
Indoensia.
D. Tujuan dan Kegunaan Penelitian
Penelitian ini bertujuan untuk:
1. Untuk mengetahui asal-usul paham keagamaan Salafi dan menjelaskan faktor-faktor
penyebab lahirnya Salafi.
2. Untuk menjelaskan doktrin-doktrin Salafi dan problematikanya.
3. Untuk menjelaskan eksistensi paham keagaman Salafi di masa yang akan datang.
Untuk mendapatkan gambaran yang lebih jelas tentang kegunaan penelitian ini, penulis
membagi kegunaan penelitian ini dalam dua bagian yaitu sebagai berikut:
1. Kegunaan ilmiah (Academic Significance)
Penelitian ini diharapkan dapat memberikan kontribusi pemikiran tentang doktrin-
doktrin dan ajaran Salafi.
2. Kegunaan Praktis (Practice Significance)
Secara praktis, penelitian ini diharapkan memiliki implikasi secara langsung antara
lain:
1) Dapat dijadikan sebagai bahan informasi bagi pemerhati kajian-kajian pemikiran Islam,
sekaligus sebagai bacaan di tengah gersang dan miskinnya kepustakaan tentang
pandangan keagamaan Salafi yang meliputi sejarah, doktrin dan ajarannya.
2) Memberikan kontribusi positif terhadap perkembangan pemikiran Islam dari yang paling
ekstrim sampai yang paling moderat.
E. Metodologi Penelitian
1. Jenis penelitian
Penelitian ini merupakan studi kepustakaan (library resarch) atau eksploratif-deskriptif,
yaitu penelitian yang dilakukan melalui riset berbagai literatur yang berkaitan dengan  masalah
yang  diteliti. Literatur pokok yang menjadi sumber utama  penelitian ini adalah buku-buku
tulisan para penggerak pemikiran salafi dan berbagai buku tulisan para peneliti baik internal
salafi maupun di luar salafi. Keseluruhan bahan tersebut diekplorasi secara mendalam,
kemudian dideskripsikan secara utuh.
2. Metode pengumpulan Data
Untuk mengumpulkan data, penulis menggunakan penelitian kepustakaan (library
research). Dalam arti semua sumber datanya berasal dari bahan-bahan tertulis yang
dipublikasikan oleh media cetak dalam bentuk buku, makalah, surat kabar dan majalah dan
media elektronik  yang disajikan dalam bentuk website internet, CD Room. Selain bercorak
kepustakaan, penelitian ini juga bercorak kualitatif karena yang dihasilkan adalah data-data
deskriptif. Sehingga penelitaian ini lebih bersifat deskripitif kualitatif.
Cara kerja (frame work) dalam penelitian ini ialah penulis mengutip data-data kualitatif
yang bersumber dari berbagai maraji (literatur) yang menyangkut masalah sejarah dan doktrin-
doktrin Salafi> baik yang bersifat primer maupun sekunder. Pada tahapan berikutnya,
mengklasifikasi dan mengelaborasi pendapat-pendapat yang terkumpul diolah dan dianalisis
untuk merumuskan kesimpulan-kesimpulan.
Ada beberapa cara yang digunakan dalam mengutip luteratur, antara lain:
a) Kutipan langsung, yaitu isi dan pendapat dalam buku tersebut dikutip tanpa mengubah
redaksinya.
b) Kutipan tidak langsung, yaitu pendapat dalam literatur diambil dengan redaksi yang
berbeda, namun isi dan kandungan tidak berbeda.
c) Ulasan, penulus memberikan simpulan terhadap pendapat-pendapat yang terdapat dalam
suatu literatu dengan mengolahnya, mengupas dan mengo-mentari secukupnya.
3. Metode Pendekatan
Untuk menganalisis dan membahas judul disertasi ini, penulis memperguna-kan berbagai
pendekatan, yaitu:
a. Pendekatan Historis
Sejarah atau historis adalah suatu ilmu yang di dalamnya dibahas berbagai macam
peristiwa dengan memperhatikan unsur tempat, waktu, objek, latar belakang dan pelaku dari
peristiwa tertentu.8
Pendekatan historis atau kesejarahan adalah memandang atau menilai suatu fakta dari
aspek sejarah yang meliputi waktu, tempat, tokoh dan konteks-konteks yang menyertai sebuah
peristiwa.
Melalui pendekatan sejarah seseorang diajak menukik dari alam idealis ke alam yang
bersifat empiris dan membumi. Dari keadaan ini seseorang akan melihat adanya kesenjangan
atau keselarasan antara yang terdapat di alam idealis dengan yang ada di alam empiris dan
historis.9
Dengan pendekatan sejarah inilah seseorang diajak untuk memasuki keadaan yang
sebenarnya tentang kapan Salafi menjadi sebuah manhaj atau maz\hab dalam berislam, dari
mana awal gerakan ini didengungkan, oleh siapa dipopulerkan dan kondisi sosial politik apa
yang melatarbelakangi gerakan pemikiran Salafi.
Pendekatan sejarah juga membantu penulis dalam memahami hubungan antar berbagai
pemikiran yang pernah ada, sedang, dan berkembang dalam dunia Islam.
b. Pendekatan Filosofis
Yang dimaksud pendekatan filosofis adalah melihat suatu permasalahan dari sudut tinjauan
filsafat dan berusaha untuk menjawab dan memecahkan permasalahan itu dengan menggunakan
8Taufik Abdullah (Ed.), Sejarah dan Masyarakat (Jakarta: Pustaka Firdaus, 1987), h. 105.
9Abuddin Nata, MA, Metodologi Studi Islam (Cet. IX; Jakarta: PT. Raja Grafindo Persada, 2004), h. 47.
analisis spekulatif. Pada dasarnya filsafat adalah berfikir untuk memecahkan masalah atau
pertanyaan dan menjawab suatu persoalan. Namun demikian tidak semua berfikir untuk
memecahkan dan menjawab permasalah dapat disebut filsafat. Sidi Gazalba menyatakan;
Filsafat adalah berfikir secara mendalam, sistematik, radikal dan universal dalam rangka
mencari kebenaran, inti, hikmah, hakikat mengenai segala sesuatu yang ada.10 Di samping itu,
filsafat mempunyai bidang (objek yang difikirkan) sendiri yaitu bidang permasalahan yang
bersifat filosofis yakni bidang yang terletak di antara dunia ketuhanan yang gaib dengan dunia
ilmu pengetahuan yang nyata. Dengan demikian filsafat yang menjembatani kesenjangan antara
masalah-masalah yang bersifat keagamaan semata-mata (teologis) dengan masalah yang
bersifat ilmiah (ilmu pengetahuan). Namun filsafat tidak mau menerima segala bentuk bentuk
otoritas, baik dari agama maupun ilmu pengetahuan. Filsafat selalu memikirkan kembali atau
mempertanyakan segala sesuatu yang datang secara otoritatif, sehingga mendatangkan
pemahaman yang sebenar-benarnya yang selanjutnya bisa mendatangkan kebijaksanaan
(wisdom) dan menghilangkan kesenjangan antara ajaran-ajaran agama Islam dengan ilmu
pengeta-huan modern sebagaimana yang sering dipahami dan menggejala di kalangan umat
selama ini.
Dengan pendekatan filosofis, seseorang tidak akan terjebak pada pemahaman agama yang
serba formalistik, tetapi senantiasa mencari makna-makna substanstial dari setiap praktik
beragama sehingga pemahaman keagamaan tidak kehilangan se-mangat spiritualnya. Namun
demikian, pendekatan filosofis tidak berarti menafi-kan atau menyepelekan bentuk pengamalan
agama yang bersifat formal.11
Pendekatan filosofis dalam mengungkap hakikat paham keagamaan Salafi adalah upaya
memahami secara mendalam substansi doktrin-doktrin paham keagamaan Salafi sehingga
10Sidi Gazalba, Sistematika Filsafat, Jilid I (Cet. II; Jakarta: Bulan Bintang, 1967), h. 15.
11Abuddin Nata, op. cit., h. 45.
gerakan ini layak dikatagorikan sebagai gerakan pemikiran atau sebaliknya ia hanya gerakan
sempalan yang mengusung visi risalah kerasulan Muhammad saw.
c. Pendekatan Sosiologis
Pendekatan sosiologis dalam menjelaskan paham keagamaan Salafi digunakan untuk
menangkap gejala sosial masyarakat muslim yang bersinggungan langsung dengan komunitas
yang mengklaim diri mereka sendiri sebagai kaum Salafi atau pengikut manhaj Salaf al-S}a>lih.
4. Metode pengolahan dan Analisis Data
Mengingat penelitian ini bercorak kepustakaan, maka teknik pengolahan dan analisis
data yang gunakan bercorak deskriptif dan bersifat kualitatif, serta dianalisis dengan
menggunakan analisis isi (content analysis)12 sebagai metode studi dan analisis data secara
sistematis dan obyektif. Setelah semua data yang diperlukan telah terhimpun lalu dianalisis
secara cermat, maka ada dua kemungkinan teknik yang dipakai dalam hal penarikan kesimpulan
yaitu; pertama, dengan cara induktif yakni teknik pengolahan data dengan cara menganalisis
data dan informasi yang telah diperoleh, namum masih berserakan kemudian dikumpul, ditata
dan dianalisis sehingga dapat memberi informasi yang utuh dan dapat memberikan gambaran
yang sebenarnya tentang objek yang diteliti. Dalam teknik ini peneliti mengolah data umum
kemudian ditarik kesimpulan secara khusus.
Relevansinya dengan penelitian ini, data yang diperoleh dari berbagai sumber atau maraji
akan diolah dan dianalisis sedemikian rupa sehingga memberikan informasi dan kesimpulan
yang utuh dan objektif.
Kedua, yaitu teknik pengelolahan data secara deduksi yaitu data yang telah dikumpulkan
dan telah diramu sedemikian rupa, ditelah kembali dan dianalisis sehingga memberi pengertian
sekaligus kegunaan data tersebut. Jadi teknik ini merupakan cara balik dengan teknik induktif.
12Noeng Muhadjir, Metodologi Penelitian Kualitatif (Cet. VIII; Yogyakarta: Rake Sarasin, 1996), h. 49.
Teknik penulisan yang digunakan, termaksuk transliterrasi Arab kemudian latin dan
singkatan, berdasarkan pada buku Pedoman Penulisan Karya Ilmiah (Skripsi, Tesis dan
Disertasi) UIN Alauddin Makassar. Sebagai pelengkap digunakan pula beberapa buku pedoman
penulisan karya ilmiah lainya yang dianggap representatif untuk dijadikan sebagai bahan acuan
dalam kerangka penulisan karya ilmiah ini.
Sedangkan penerjemahan ayat-ayat al-Qur’an mengacu kepada terjemahan al-Qur’an
Depertemen Agama yang diterbitkan oleh Majma’ al-Ma>lik Fahd li Tiba>’at al-Mus}haf al-Syari>f
(lembaga Raja Fahd untuk percetakan al-Qur’an) Madinah al-Munawwarah).
F. Simpulan
1. Salafi ialah istilah baru dalam kancah pemikiran Islam, Salafi merupakan pengakuan
sekelompok umat Islam yang menisbatkan diri terhadap generasi awal Umat Rasulullah
saw. yang dikenal dengan Salaf al-S}a>lih, ia bukan sebuah maz\hab dalam Islam, tetapi
merupakan sebuah fase dari fase sejarah. Salafi lahir sebagai respon terhadap kondisi umat
Islam yang jauh dari al-Quran dan Sunnah. Arus utama paham keagamaan Salafi ialah
Islam Sunni atau Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah. Walaupun Salafiyyun mengklaim sebagai
Islam yang sempurna, tetapi kenyataannya, Salafi mereduksi Islam itu sendiri menjadi
Islam yang sempit, terbatas, dan lokal.
2. Doktrin keagamaan Salafi yang problematik dalam implementasinya masa kini, antara lain:
Hajr al-Mubtadi (Isolasi terhadap pembuat bid’ah), Salafi memandang setiap perilaku umat
Islam yang tidak dicontohkan oleh Rasulullah saw. dianggap sebagai perbuatan bid’ah dan
pelakunya diisolasi, dijauhi bahkan sampai ke tingkat takfi>r. Sikap apolitik, ikut campur
dalam proses politik adalah sesuatu yang diharamkan, karena politik dalam pandangan
kaum Salafi ialah kelicikan dan kedustaan. Mengharamkan demokrasi, demokrasi dalam
pandangan Salafi ialah sistem kufur yang tidak sangkut pautnya dengan Islam.
Mengharamkan berorganisasi, karena sistem organisasi tidak ada pada zaman Rasulullah.
Dan kembali kepada al-Quran dan Sunnah sesuai pemahaman Salaf al-S}a>lih, bagi Salafi itu
tidak cukup hanya kembali kepada al-Quran dan Sunnah begitu saja, tetapi harus
berdasarkan kepada pemahaman Salaf al-S}a>lih. Hal ini, diyakini bahwa merekalah yang
paling memahami isi kandungan al-Quran dan Sunnah.
3. Paham keagamaan Salafi dapat dikelompokkan kepada tiga kelompok besar dengan varian-
varian yang beraneka ragam. Ketiga kelompok besar itu antara lain: Salafi Jihadi, Salafi
Mutawasit dan Salafi Dakwah. Paham Salafi yang akan tetap eksis di masa depan adalah
paham Salafi yang mampu mereposisi diri di tengah derasnya kemajuan zaman, walau tetap
berpegang secara konsisten terhadap ajaran pokoknya.
G. Implikasi Penelitian
Dengan penelitian ini, diharapkan para pembaca dapat memahami dengan benar tentang
paham keagamaan Salafi dan tidak terjadi ketegangan teologis antara satu pengan haham
keagamaan dan paham keagamaan yang lainnya.
Bagi kalangan Salafiyin diharapkan tidak memahami kebenaran Islam sebagai kebenaran
dengan tafsir tunggal, tetapi Islam itu kaya akan prespektif dan sudut pandang. Anda tetap
menjadi pengikut Rasul yang setia, tetapi andapun dapat hidup dengan harmonis di sini dan
sekarang. Hal ini dapat dilakukan, jika para  penggiat dakwah Salafiyah memperhatikan hal-hal
sebagai berikut:
1. Ajaran al-Quran dan Sunnah senantiasa sesuai dengan tuntutan zaman.
2. Ajaran Islam ada yang bersifat pokok dan ada cabang (Al-as}l wa al-far’u)
3. Dalil-dalil agama ada yang bersifat pasti, mengikat dan tetap (qat}}’iyya>t) dan ada yang
bersifat tidak pasti (z}anniya>t)
4. Dalam masalah ibadah, ada yang mahdah dan gair mahdah.
Islam yang sejatinya menjadi rahmatan lil alamin, jangan dipaksakan menjadi Islam
yang  terbatas, sempit, dan lokal. Dan doktrin-doktrin Salafi akan dapat dilaksanakan
seluruhnya, jika Salafi memiliki kekuasaan politik penuh dalam sebuah wilayah seperti yang
terjadi di Saudi Arabia di bawah kekuasaan Raja Saudi dengan teologi Wahabinya.
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